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التعريف بالمؤلف 


إن هذا الكتاب الذي ننقله الى اللغة العريية أحد الكتب 
العديدة الى ألفبا الاستاذ م أممل برسه © ب «عقطؤع8 عاتمسةا 
ب ا مجمع الفرنسي واستاذ الشرف بالسربون سابقاً . 

وقبل ذلك شُغل العلامة « بربيه » وظائف جامعية ملذ 
اسنة .وو حيث كان استاذاً في جامعة « رين » صا 
بالسريون سنة ١9499‏ وسغل وئاسة قسم الفلسفة سئو 
عديدة حتى أحيل الى المعاش سنة 1945 . وهو عظير 0 
في قاوب تلاميذه الذين سعدوا بتلقي حاضراته أو باشرافه 
على رسائلهم للد كتوراه » وهم يعتزون بأستاذيته » ولقد 
اتيم لي ان احظى بالتتامذ عليه ويتحضير رسالة الدكتوراه 
تحت أاشرافه فاستطعت أن اعرف قدر الرجل , وعامه وخلقه 
العظم عن كثب . 

كان « بربيه » مثالا للاستاذ الامعي في سعة الاطلاع 
ودماثة الخلق » والطرص على نفع طلابه » بل على خدمة 
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الفلسفة في اوسع نطاق بمكن . ونحن لا نغاو عندما تقول 
إنه خير من ألف في تاريخ الفلسفة اللغة الفرتسة © وإنه أحد 
القه التادرة من عنوا بدراسة هذا التاريخ حق العثارة من 
بين علياء الغرب جعاً : 


وقد حاء الاستاذ و بريه » الى مصر سنة 6و > وألقى 
عاضراته في كلة الآداب يجامعة القاهرة » يما أن عدداً من 
الاساتذة المصريين تتامذوا عليه فى باريس »2 ما يوحب 7 
حق الوفاء له . كذلك سافر الى جامعة ريو دي جائيرو 
سنة 1985 . 


وفى ب فبراير سلة «م9| © توفي « بريه » عن هسه 
ص 5 م 5 5 

وسعين عاما » يعد ان ترك آثارا لا عكحى ىق قاوب طلابه 

وإنتاجاً فلسفياً متعدد التواحي »© ا تدل على ذلك اضماء 
الكت الى : ألقبا وهي : 
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إن كتاب «١‏ اتجاهات الفلسفة المعاصرة » من خير 
الكتب الى تكشف نا عن الاتجاه العامي لدى « أميل 
بربيه » الذي خصص نحاته لدراسة الفلسفة الغربية في مختلف 
عصورها » اي منْد العصر القديم حق اناما هذه . ولذا فن 
الطسعى ان تكون هذه الدراسة مقدمة لوجبة نظر ثقدية 
فلسفية » قل" ان تجدها لدى مؤرشي الفلسفة من يعنوت 
بانتاج الآتغرين أكثر مما يعنون بعرض آزائم الخاصة . 
« فأميل بريه » لا يعرض فلفة الآنثرين فحصسب ؛ بل 
يصدر احكامه » ويعير عن آزاله » ثمر ببين تنا الاتجاهمات 
الفلسفية الجوهرية الي كتب لها ان تخلد على الزمن » 
ويتكشف عن خصائص العقل الانساني الذي نحاول الوصول 
إلى الحقيقة متخذاً في ذلك مختلف الطرق والوسائل . 

وما يعرفه له تلاميذه حق المعرفة قدرته العجمبة على 
تحليل المذاهب الفلسفية » والاهتداء إلى الموضوعات الاساسية 
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فيها . ذلك انه وإن كان محيط ماما يجميع التفاصيل في كل 
'مذهب من هذه المذاهب إلا أنه يعمل كف بربط هذه 
التفاصيل بالفكرة الرئيسية التي تعد حورا لها . وقد بلغ في 
هذه الناحمة مبلغ الإعماز . وقد أفاد من هذه الموهة إلى 
اكير حد وطيقها في معظم كتبه » وربا كان هذا الكتاب 
الصغير الذي نتحدث عنه هنا اصدق عوذج هذا التطبيق . 


ففي الفصل الاول يبين لنا ان الإنتاج الفلسفي مظبر 
شرودي للحضارة الغرسة » أي من م سقراط الذي انهم 
بأنه شد عقول الأئشين سُوخاً وسشاناً 5 حقاأ عرفت 
الفلسفة الغربية فترة من الركود فى العصور الوسطى » غير انها 
ا ل اا 
لبود فلاسفة المسامين افلا اكير الفضل في ايقاظبا من 
هجعتها الطويلة . 


وقد تشكل الفكر الفلسفي الغر بي منذ نثأته بصورتان 
تتمثل إحداهها في نظرية أفلاطون الى تؤكد ان المعرفة 
الحقة هي ان تدرك النفس حققة جوهرها ومصيرها » اما 
الصودة الثانة فهي ان المعرفة ليست غاية في ذاتها > وانما 
هي وسيلة إلى السطرة على العام الخارجي بالكشف عن 
القوانين التي مخضع لها . وهذا هو الطابع الذي يغلب على 
الفلدفة الحديثة التي نادى بها « بتكو »6 ثم اصبح اكثر 
ظهوراً في إنتاج فلاسفة العصر المديث وعيائه . 
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لكن « بريه » نرى انه من الخير للقلفة ارك مجمع 
بين هاتين الصورتين حى يتحقق توازن العقل الانسافي بين 
التصوف والعلم بحصث لا يضحي احدها من اجل الآخر . 

وفى الفصل الثافي برسدنا « بريه » إلى أن الفلسفة الحديئة 
بدأت تحث عن هذا التوازن منذ بدء القرن الحالي » 
وذلك حتى تقاوم النزعة المادية المفرطة التى تمثلت في القرن 
التاسع عشير »> عندما كان المفتكرون يزعمون أن العم سوف ' 
بحل لهم جميع المشاكل الإنمانية . 

وببدو هذا الاتجاه اللديد واضحاً في فلسفة «برجسون» 
و« مورس بلوندل » ©» و« لبون برنشفيك » . فإِن هلاء 
الفلاسفة الثلائة قاموا بنادون بضرورة الانقلاب الروحي في 
لفك عن د د الئاس الى حالة التوازن الي اختلت 
سبب طفيان النؤعة المادية » ولا يكون ذلك إلا بالعودة 
إلى معرفة حقيقة الذات المفكرة الى تعد مصدراً ككل 
يحهود عقلي براد به تحقيق النتائيج المادية . وإذنت فقسة | 
من التاحية الروحية تفوق قيمته من جهة الننائج التي 
يؤدي الها . 

وفي الفصل الثالثك يو كد « بريه » الفكرة السابقة عندما 
رى أن طريقة تحلل الظواهر الى عناصرها الأولية » تلك 
الطريقة التي يستخدمها العلى في دراسة الظواهر المادية لا تصلح 
لدراسة الناحة الروحة أو العقلة . فالشعور الذائي لس 
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ظاهرة بسيطة ©» بل هي معقدة إلى أكير حد . وإذا نحن 
حاولنا تحليل هذا الشعور قإتنا لن ننجح إلا في تكوين 
فكرة خاطئة عنه . فلس أمامنا سوى أن نصف اللالات 
النفسة المعقدة التي تمر بشعورنا » لأثنا نعجز عن تحديد 
عناصرها الأولمة وتحديدها تحديداً تاماً . فالشعور حقيقة 
أولة » ولا بسكن دراستة ايتداء من العناصر الى 
شعرة هنا بن لأسن أن تدا ترف التكل سق نيط > 
قدر الاستطاعة » لمعرفة الاحزاء 

ثم تزداد هذه الفكرة وضوحاً في الفصل الرابع الذي 
يعرض فيه المؤلف لعلم نفس الصورة « المشتالت » الذي 
جاء يناهض عل النفى التقليدي > وهو الذي كانت نزتم 
الانتقال من السيط إلى المركب »© أي من الاحساسات 
حتى المعاني الكلية التي تدخل في تركيب الاحكام المنطقية » 
مع أن بان العناصر الأولة لاظواهر النفسية لا يفسر ثنا 
حقيقة هذه الأنخيرة » يما أن وجود الأحبار والحديد 
لا كفي في بناء الدار . فلس العقل الانسالي مزحاً من 
بعش الشاصر التفرقة > وَإنما هو عرحكب كلي تنميذ 
عناصره فها يعد . وهو بوجد لدى الطقل منذ أول الأمر » 
م يتشكل بصور يعنتلفة تزداد وا وتعقيداً » دوت أرت 


يكون فوها سبباً في تغير طبعتما . 
وما تتميز مه الفلسفة المديئة أن عاماء النفس من آمثال 
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د فرويد » وحبوا عنايتهم إلى دراسة المالاات اللاسعورية 
التي يؤدي اضطرايا إلى ظهور الأمراض العصبية . فليست 
الخالاات الشعورية ونحدها هي التي تعير عن حقرقة الذات 
اللفكرة » وإفقا هي جزء من كل يجمع بين الشعور 
واللاشعور . وتتحقق الصحة العقلية ف الترازت بين هاتين 
التاحيتيت 00 فالأجدر أن بد بدراسة هذا 07 

ما عناصره 4 وما سيب اختلال التوازت يينها » ختى 


0 
ما في الفصل السادس فبعر ص « برسهة » إلى الام أده 


0 1 دراسة الانسات من الناحة التاريخة . ذلك أن 
الانسان اه الموضوع اللمفضل في. نظر الفلاسئفة 
فائهم يتموت قبل كل شيء بدراسة الانان اللققي الذي 
يواجك وحودآً تاريحاً > فى زمن معين وبيئة معيلة » وتأثر 
يعوامل متعددة وم يقردونت انه لا دلالة للتاريخ دور”ت 
تحد يد حققة الافراد الذين ساهمو ن ف صنعه . ذلك أنهم 
يؤمنون ان الإنسان هو .الذي محدد مصيره و مصير الآآخرين 
على حو ما : 

: وفي الفصل السايع يعالج « برسه » مشكلة سغلت 
المفكرين في نهاية القرت الماضى حى متتصف القرث الحالي » 
وهي مشكلة الصلة بين الفرد والجتمع . فان مدرسة علم 
الاجتاع الفرنسية حاولت إنكار خصائص الفرد وجعله دمبة 


اذا 


يح ركبا المجتمع حسما يهوى »© ببنا ذهيت مدرسة اخرى إلى 
ان الفرد هو كل ثيء » وأن الماة الاجتاعة ما هي إلا 
وليدة الظواهر النفسة الفردية . وكلا الاتحاهين يبسّط 
الامور اكثر مما شغى 4 اذ ان هناك تتبادلاً او تفاعلا 
ين القررد والتصيع. . ولذا حكن القرل بأن المنافسة 
بين هاتين التكرتين المتغاريتين تعد منتبية » لأث الفرد 
ليس عنضراً أولياً » بل هو شيء مركب يجمع في آنك 
وأحد بان الخصائص الفردية والاحتاعة 8 


ومن الطبيعي ايضاً ان يُدرس الانسان من جبة صلته 
بالمقائق العليا » وهذا هو ها يقرره «بربيه » في الفصل 
الثامن حيث يبين لنا مختلف المذاهب التي تعرض للصلة بين 
الإنسان والعالم الإلمي © ثم يشير إلى اهم هذه المذاهب » 
وبريد يبا قلسفة الأكويني » وفلسفة القديس « أغسطين » 
وظرة د هيديجر » > وذلك ليبين نا ان معرقتنا الكاملة 
للإنسان تتطلب معرفة الناحية الدنيوية . 


أما في الفصل التاسع فتجده يؤكد أن علاء الأخلاق 
المعاصرين » وخاصة عااء المدرسة الاجتّاععة » قد غلوا ف 
القول بنسنة الأخلاق »© وفاتهم انه ينبغي التفرقة بين 
الأصول "أو القواعد الأخلاقة الكبرى التي لا تتغير » وبين 
التفاصل أو التطبيقات الفرعية التي تتطور حسب اختلاف 
الأقطار والازمان . كذلك فقد رأى هؤلاء الذين يملون 
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إلى آن الفرد يجب ان يكون عبداً لامجتمع » فان هؤلاء 
شسوت أن حرية الفرد الأخلاقة هي أساس كل تقدم 
اجتّاعى . لكنه بعثترف أنه لا بد من تقدير كل من العوامل 
الداغلة والخارجية التي تؤدي الى نثأة الضير الأخلاق » 
ومن العمل على تحقيق التوازت بين هذه العوامل حتى لا 
يطغى الجتمع من جاتب فييحو شخصية الفرد » وحتى لا 
بغاو الفرد في عزاته حنى حرم نفسه من مزايا: المماة 
الاجتّاعة . 

وتتصل فكرة الأخلاق بفكرة القيم التي يتعدث عنها 
د أميل بربيه » في الفصل العاشر 0 ان القيم الأسخلاقية 
في العالم الغربي مهددة بالخطن . غير أنه برى ان الفلسفة لآ 
تهدفا إلى الدفاع عن الققم عقدار ما تهدف إلى معرفة 
حتيقتها . وهناك نظريات مختلفة في تعريف القم . لكن 
ديه كيل للى القول بأن قبمة الأشاء مركب كلي ممتوي 
عناصر ثلاثة : هي الأثر الفني وصاحيه ومن يتذوقه » « فكل 
قبعة تنتشر ابتداء من رجل إلى دجل آتر عن طريق أثر 
من الآثار » . هذا الى ان القم الفنية تتغير وتتطور 6 لأنها : 
ليست معابير جامدة » ين تتطلب نصبياً من الابتكار » 
وإلا سقطت إلى مرتسة الايتذال 0 تكن مو ضع 
اكتراث. 


وتتميز الفلسفة الحديثة ايضاً بأنها فلسفة تقد تزيد إدراك 
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حقيقة كل شيء » حتى تلك المادىء الأولى في العلوم التي 
كان السابقوث يعدونها بدييات او قضايا يجب ألا توضع 
موضع المناقثة أو التقد .. وهكذا نرى في الفصل اللادي 
عشر كيف تطرق التقد إلى اسد المادىء بداهة وهي المبادىة 
الرياضة 4 واكيف ادى تقد مادىء هندسة اقلندس 
إل عبون عبن اغرين من الس واذا:أمسكن تقد 
صادىء الرياضة فلس من ريب فى ان نقد مبادىء العلوم 
الاخرى اكثر بسراً» لأن هذه العلوم لا تبلغ ميلم 
الرراضة في دقتها . فالمبادىء في مختلف العلوم » في المنطق 

ا أ مرو الما كم 
القبمة بقذرتنا على استخدامها فى البرهنة على اللقائق 
ولس في نقد المميادىء ل 
هذا التقد شرط أسامي في تقدم العاوم كلها . 

وفي الفصلين الأخيرين يتحدث بريبه عن. نظريتين 
قددّر لما الذيوع لانها ترتبطان بالحياة العملية » وهما المذهب 
المادي اطدلى: عند كارل مار كس © ومذهب الوجودية 
لدى هديحر وسارتر . وتهدف الطركة الأولى الى تفسير اللمياة 
الاججاعية يكل مظاهرههفا تفسيراً مادياً » وإلى ضرورة 
هدم المواجز بين الطبقات التي الفرد من وارفار داك 
المال الذي ل الا نلسحة لبود الكل 


آما الواجودية كا براها « هديحر ».و « سارثتر » 
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فلدست مذهياً فلسقياً بقدر ما هي نزعة بأس وتشاوّم . 
ذلك أن الانسات مى انصرف عن مشاغله وهمومه وضروب 
القئق التي تساوره من كل جائب © وفكر في ذاته لم 
يجدا سوى العدم المطلق أو الفراغ التام قلا بدري اذا 
جاء الى * هذه ألماة التي سوف تنتهي أن تقذفه الى العدم 
مرة أخرى . هذا الى ان الانسان مخدع نفسه فيقوم في 
الحاة بدور مخالف لققته » كذلك يتجلى المداع في 
الملات بنه وبين الآآخرين . فكل انسانت يطلب من 
الآتخرين ما بعجز هو عن تقدعه لحم . على أن « بريه » 
برى ان وجودية « سارتر » التي تشبه ان تحكون قصة 
بربعة من قصص الأدب الساغر » تنطوي على جر 
من الثالة » وهي أن الإنسان يحاول تحديد مصيره على 
نحو أقضل مما قدّر له . غير أن هذه الفحكرة الاخلاقة 
لست إلا فكرة غامضة » يلب عليبا جانب التشاوم 
والتقزر 
تلك هي الاتجاهات الرئسية التي حرص الؤلف على 
تحديدها في هذا الكتيب © وهي الموضوعات الأساسية في 
الفلسقة المعاصرة . وتعتقد أن هذه النتائج التي انتهى اليها 
« بريه » تصلح ان تكوث بدءاً لحديث جديد في عام 
الفكر والقلسقة . 

٠‏ شعيان سنة ١96‏ حمود عمد قامم 

. 4؟مارس سئة ١565‏ 


العص ل الاول 
ملاحظات عامة 


لا تحغلى الفلسفة بالسمعة الطببة في كل مكان : فيقال عنها 
إنها غامضة يسيب اتها المغلقة » وتعميراتما ألتى ورثتبا عن فلسةة 
الزن أرسطى 1 وله عي جذية لان لا يكن يمل الا كل 
الرئنسية التي تيم ساو|ك الانسات الا بتقدم المعارف الوضعية © ٠‏ 
م انها توصم بأنبا نوع من العيث لآن الفلاسقة على عكس العاماء » 
لا يتتقون فيا بنهم » ولأنه ما من نتيحة يصل إليها أحدم إلا 
ووضعت البحث من جديد » ولأن النظريات التي يضعونها بضاد 
بءضها بعضاً » ولأن الخصوم في هذه المرب الت لا تنتبي برددون 
نفس المح دون جدوى ودون ملل : 

ليس هذا النقد وليد الأمس ؛ بل يرج ع الى بداية القلسةة 
الغربية التى نشأت في بلاد اليونان منذ عشيرين قرنا “ند ذلك 
المين كان اهل اثينا يسخرون من سقراط الذي نحاور الشبان في 
بعض اركان المدينة » بل لقد اتهم هذا الفبلسوف بأنه تكرني 


أمجاهات الفلفة «١؟»‏ 


ليل 


عن الأمور اللدية » ويشحن عقو لم بالتفاهات ومجعلهم مواطنين 
غير تافعين )١(‏ . كذلك كارت العصر القدم هو الذي اخترع 
الأسلحة الت استخدمبا المنشككون لخحارية الفلسفة (؟) . وعلى 
الرغم من هذا التقد فإ تتجدد على الدوام » كا لو كانت مظوراً 
خرورياً لحذه الضارة الغربية التي نثأت في حوض البحر الابيضش 
المتوسط ثم اتتشرت في البلاد الخاضعة نفو ذا لاغر يقي والروماني؛ 
وهذا الانتاج الفككري ‏ الذي لا مثيل له في المضاراتالكيرى 
فى الك اشرق أو الشرق الأقصى سدو أنه من السهات اللو هر بة 
الي كيز العيقرية الغربية . 
فتقد نما هذا الإنتاج جنياً إلى جنب مع اللر كتين الروحتتين 
الكخيربين اللتين يتميز بها ورثة الحضارة الونانية » وهما المسححة 
والعلوم الوضعية ؛ وما كادت تغيب معس هذا الإنتاج ف أيام 
غارات المتتريرين حى سطعت من جدي د في العصور ا 
المسيحة ؛ واث تاريخ هذه العصور ليتكشف يوما بعد يوم 
عن مدى ازدهار ذلك الانتاج : وف القروت الثلاثة السايقة للقرن 
العشرين عرفت الفلسفة فوا بين ه ديكارت » و « كانت » وقيابين * 
دكاتت » و «برصسوت» نفراً من أ كير المفكر ين عبقر به في العصر 
الحديث . أما فها يتصل بعصرنا قان الانتاج الفلسقي لم يصل في 
عضر من العصور الى ما وصل إلمه الآن من التنوع والخصوية . 
فبو يتل مبدانا رحبا متنوعا ابتداء من البحوث المنطقة الجردة 


)3( أقلاطون محاورة جور حياس 85ة وما بعدها . 
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تام التجريد » التي كانت وليدة تفتكير الرياضين وعاءاء الطببيعة 
وعاماء المنطق » حتى البحوث التفصملة إلى أقصى حد » والتي 
تدرس طبيعة الانسان فى المذهب الوجودي » لس هدف هذا 
الكتاب سوى ستعر اض ذلك الانتاج وبيان دلالته العامة . 

ولكني أريد » قبل ذلك » أن أقدم بهذه الكلمة التي تبين لنا 
السبب العام لاستمر ا الفلسفة على مر العصور . 1 

لقد فهم الناس المعرفة دائاً ععنين مختلفين : فأحياناً يتصورها 
المرء ما لو كانت تقدماً داخلياً في تفوسنا » وأحاتاً ما لو كانت 
عو" أمطرداً لقدرة الانسان في السيطرة على الع ال الخارجي . 
والقكرة الأولى هي فكرة أفلاطون التي يعرضها بطريقفة 
+ المطووة) فر خغيزة ان اللشن كانه سق قال مد انا 
الدنيا » في عالم إلهي تتأمل فيها المقائق الثابتة الدائة وهي المعاني 
او المثل ؛ وكانت تنعم هناك حياة سعيدة كاملة في صحبة الآلحة ؛ 
ثم فقدت اجنحتها >يفببطت الى الآأرض ؛ ومع هذا فانها تشعر 
برغمة كامنة تدعوها إلى العودة إلى حالتها الأو لى ») وهذ”ه 
الرغبة في السمو بذاتها تتيلى في المعرفة العامة وهي قذ كر 
عالم المعانلي ؛ وهكذا فإن المعرفة تببىء لنا حالة كيال 
التي حر منا منها » وذلك عن طريق اتصالنا بالعالم الالمي )١(‏ . 


)١(‏ لقد عرضت نظرية افلاطون في النفس والمعرفة بالتفصيل في كتاني 
0-3 فق الئفس والعقل لفلاسفة الاغريق والاسلام ص ؟خ 57م المتريجم . 


3 
ومن المستحيل آلا نعترف بالمقيقة العميقة البي تنطوي عليها هذه 
الأسطورة : فلست النفس في مسألة المعرفة مرآة جامدة تعسكس 
الأشاء ‏ يا كان بريد سسئوز! دهمتمة > فإن الانتقال من 
المغرفة الفامقة الى العرفة الواضحة المتبيزة مبعث السروو 
والكيال » بل إنه يحور النفس . 
ولحكن هناك فكرة أخرى عن المعرفة » وهي عمختلفة جدداً 
عن الفكرة الأولى. فلدست المعرفة غابة في ذاتها » و انما هي وسيلة 
تمتكننا من السسطرة على الأساء 0 فالمعرفة كوسيلة للقدرة » هي 
الشعار الذي اطلقه « فرانسوا سكون ) صمعوثا وتمعمد1 على 
هذه الفكرة » وقد أخذه عنه و أوجست حكرنت » فيا بعد . 
وأصحاب هذه الفكرة يرون أيضاً أن المعرفة نوع من التقدم 
و لكنه ئس كالآً داخلاً؛يل امتداد لسطر تنا على الأساء الخاررجية» 
والميزة الكبرى التي تسمو يبا هذه الصورة من المعرفة على الصورة 
السايقة هي أن تقدمها يمكن آلا تقد بالفرد م لا حتفي باشتفائه ؛ 
إن ا"كتشاف وسية قنبة لأمر يمكن اثباته في صيغة ‏ لفوية > بل 
مكن تسجيه في أداة مادية. ومن المسكن خم هذه الااكتشافات 
بعضبا الى بعض باعتبار أن الا كتشافات السابقة تؤدي الى اللاحقة» 
وبذا يصبح التقدم جاعاً » أي تقدماً إنساناً . 


كنا وات رن التساك ا تي الذي ررضيد رين اليف الى 
تعدة تحويراً لوجودنا الذاقي » وبين المعرفة التي 3 تعتير نوا مطرداً 
لقدرتنا عا لى الأسّاء؛المعرقة الأولىتتصل بأخص مصائرةالشخصة» 


؟١‎ 


والثانية تتصب على وسائلك_ا في العمل ؛ فالأولى تتعلق يجوهر تا 
الذاني « أي عكصيرنا الشخصي »في حين أن الثانية هي التي تت بالأمور 
التي يمكننا 1 كتساءا » صرف النظر عن تحديد الغابة من مه_ذا 
الاكتساب » فقد نثأت الحشارة المديئة » منذ القررتك السادس 
عشر على وحه الخصوص » من اتحذاينا المتزايد المطر د نح رالصورة 
الثانة من المعرفة ؛ ففضل التقد م الذي يزيد دائًاً ا العقلي 
نحد أن وسائل العمل البي في 0 الانسان بر رداد عدداً وقروة 
وتقوم هذه الوسائل على أساس أساليب مبنية ومعارف نظرية لا 
حبط بها سوى عدد قليل من الناس » بل رما لم محط بها أحياناً الا 
حفنة منهم 4 و لذا فإنها إذا بسرت 0 
لا تفرض عليهم غاية معينة . ولقد جالت في خيال أكير مفك 

القرون الثلاثة الماضية فكرة مثالية “أي تلك الفكرة الثالة 3 
تخطو نحو الامام » وتكفل للانسان السطرة على العام المادي » 
وهذا امثال الأعلى هو الذي حدد فكرتهم عن الكون ؛ بل عن 
الاندان : فإن نظاد الطركة الكونية أتاس ولديكارت» ممسمعوعه 
أن يتخيل العمليات الانسانية يا لو كانت تندمج في الأساءالخارجية » 
وتحوتر ظروف سياة الجسم الإنسافي » وتصل عن طريقفه الى 
العواطف والاهواء الي ترتبط به : وفي الواقع حاول متكرو 
القرنين الثامن عشر والتاسع عشر أن يمدوا نطاق فحكرة القانون 
الطبيعي إلى الإنسان نفسهالذييعد بدوره سْيكاً بين سائر الأساء . 


وهنا يبدو لىي أن مأساة حضارتنا الغربة قد بدأت. قبعد 


ش يق 

الطرب العالمة الأؤلى بقلل »© أي منذ ثلاثين سنة » حضرت” حفلة 
عامة فسيعت أحد سفراء يلاد الشرق الأقصى يغبط أودويا على 
تقدمبا العظي في الفنون العملية » ويعتقد أنه يمكن تقس تحبود 
الانسانة إل فبيثت > أحدها للعالم الثربي » وهو في دأيه أرف 
يعمل الغرب على أن يكفل للانسان أسباب المياة ؛ في حين 
يكون القسم الانغر من نصيب الشرق الذي يقدم للإنسان الحكية 
التي تكشف له عن غاءته ؛ ومن ثم فإنه ل يكن قد رأى سوى 
اطانب المادي للضارتنا . 

والآن إذا ولبنا وجبنا سُطر الفلسفة أمكثنا أن نفهم حقيقة 
جوهرها على نحو أقضل : فبي في حملتها يبود جدير بالإعجاب 
براد به حفظ التوازن بين هذين النوعين من المعرفة » وببان أن 
النوع الأول منعا هو وحده الذي يجعل للثافي قبمته . فالفلسفة 
هي احتجاج مستمر للعقلضد الاستغراق في العادات المادية الخامدة 
التي تؤدي اليها الصناعة . 

إن ديكارت نحاول الارتفاع عستوى الشروط المادية لحماة 
الإنسان » لكنه يحعل العقل المقام لأول » أما« كانت »غممة 
فإنه بو كد خضوع جميع الظواهر الكونية لاقوانين » ولكنه 
عندما برى أن ذلك لا يصدق إلا بالنسة إلى الظواهر المادية » 
فإنه يعتقد أن القانون الألاق هو الذي يفسر لنا مصيرنا وغايتنا 
في المياة . ورعا صدم هذا الاحتجاج بعض العقول التي تسم نفسها 
بأنها عاية » والتي ترى في تطبيقات العاوم الل الوحيد بيع 


ارذن 


الفلسفة المعاصرة » غير أنه بقوم في ظروف عسيرة وف وسط 


أخطاء من كل لون . 


استل ار 
الفلسفة في مطلع القرن العشرين 


لاريب في أن بداية القرن الال تنميز حاجة الناس إلى نظربة 
أو الى وحبات نظر عامة » وهي تلك اللاحة التي لم تشبعها طر بقة 
تين » عمنه في التحليل التجريدي ؛ يا تتاز بالإقبال الجدي 
على دراسة المشا كل الخاصة بالانسات إقالا مختلف عن دوح اتيم 
“لدى م رينانت 4 طندعظ8 م 2 أناتول فر انس 4 عنمدع© ماأمامسة )2 
ويعاطفة إنسانية تتعارص مع الطايع المادي الب بحت لفلسفة 
« هريرت سمتسر 6 “عع مم5 امع طنك1] أي هي نصح انا آن تدعوها 
بالقلسفة الحندسية . وتتمثل هذه الاتجاهات القوية العارمة في تأريش 
السنوات الخسين الأخيرة بأسرها » وذلك في صور متتوعة وأنصانا 
متباينة لا تخاو من الخلط والتكرار » ونجد في هذه الانحاهات 
بحقة أغاقة بعل و مقاوعة الا:لنة “#مؤاقالاً موي اللإعطيية 
الانسائية » واستبجانا لمذهب هؤلاء الذين يعتقدون أن الأساليب 
اللادية وتطبيقات العلوم الانسائية ستحل جيع المشا كل التي تهم 
الانسات . 


م 


6 


دق مطلع القرتث العشرين كانت هذه الاتحاهات جديدة ع 
وقد نحلت واضحةفيفر نساقي] راء وير جسون» وو مورلس. 
بأوندل و اعفدماثاءء مكار د لبر ثير تشفمك» يءاجعطاععصيم8 ممع1 
ثم ظبرت بعد ذلك بقليل في أمانيا » مع «إدموند هسّرل»» ولا 
عثل هؤلاء إلا عدداً قلللا من كبار المفكرين الذن طوامم الموت 
منذ زمن نسير . ولو تناسينا آن هؤلاء المفكرين 27 كانوا 
القوة الدافعة للنظريات الراهنة » حتى تلك التي تبدو أن! تناقضها 
أو تتجاهلها -- تقول لو تناسينا ذلك لكان هذا هو العقوق عبنه . 
إفي لا آريد أن أتطرق الى عر ضهذه النظريات المشبوزة » ومع 
ذلك فإفي أرغب في أن أستخلص جوهرها والخواص المشترة 
بينها . فبل يدرك المرء جيداً الانقلاب الروسي الذي يطالب به 
كبا ر الفلاسةة الر و سحو ثالفر نسيو ثالثلاثة # لاسّْك أن «برجسون » 
على وجه الخصوص هو الذي يضع المطالية بهذا الاتقلاب ةق المقام 1 

الأول : فإث تقرقنه الشبيرة بين الذكاء والمادس و بان 
الديانات أو الجتمعات الغلقة والدانات أو المجتمعات المفتوحة » 
تبين لنا أولا وقبل كل شيء أن هناك اتجاهين ستطيع. العقلالسير 
فبها » أو دير فبها هذا العقل بالقعل : فن جانب بتحه العقل إلى 
التصنيف والكشف عن القوانين التي تنيم لنا التكبن بعودة 
الظواهر © والتسميج لنا تبعا لذلك بالتطسقات الفننة والقواعد 
الاجتاععة بمعنى الكلة » ومن الأكيد أن هذا الاتجاه مقيد بل 
ضروري إذا كان بهدف الى معرقة الأساء المادية » ولكنه يصبح 
على عتكس ذلك» اتحاهاً مؤسفاً إذا أراد المرء معرفة العقلفيحياته 
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الخاحة > وثى حريته وفي تدققه بالابتكار . ففي هذه الال يحب . 
الاعتاد على الحدس ؛ الذي يدل في رأي « برجسون » على هذه 
> كرة غير المتوقعة لأنه بريد به نوعا من المعرفة العامة ٠‏ ففي 
رأن هيا فى رأي كل من « سبيئوز! » و م أفلوطين » مناهام - 
لذن يكن القول بأنها كانا أستاذين-له دون أن يتكون في ذلك 
انتقاص له أن العيل المقيقي العميق برتبط ارتباطاً لا انفصامله 
عر قة الانسان لذاته : قلست المعرفة والعمل سوى شيء واحد 
في عملية المدس »و معنى هذا ان المعرقةالى ببحث عنهادبرجسوت» 

لا تي على سطتح الأساء أو على سطم النفس » ا لو كانت نظرة 
ل 
رد 

0 الاتماه نفسه لدى « باوندل » في نظريته 
الشبيرة عن ا رو 
ويبعدنا عن الظواهر الداخلية فإن ذلك الثشيء هو العيل . 
لنحد فُِ الفلسةة الغرسة يشأن هذه المسألة 3-6 تقلمدية قدعة 3 
ترجع الى أيام الإغريق : فت الفيلسوف الاغريقي ينظر يعين 
الزدابة الى العمل السيامي الذي يقذف بنا في عالم الخبال » ويحول 
دوننا ودون تأمل الوجود اق »كذلك نراه اكثر الحتقار العمل 
الصانع الذي يعالج الأشاء المادية . أفلس من المسكن م أن ترى فىي: 


بيد الحدنين عسل ا كامسا م 


وذنا 


أكدت أن هناك قبية جوهرية للعمل » أي للعنل ياعتيار جوهره 
احلقيقي وهو الجبود ؛ ولقد وجدت' كل من « مارتا» و« مريم » 
مكاناً لها يحوار المسيح . وهذا هو السبب الروحي الذي كشف 
و مورس باوندل » عن وجوده في العمل » فإذا نحن نظرنا الى 
أي عمل من الأعال نظرة سطحة وجدنا أنه ينسينا أنفسنا » وأن 
التأمل بقودنا الى معرفة سقيقتنا الداخللة . ولكن إذا نظرنا الى 
الأساء نظرة أكثر عقاً وجدنا أن العمل يتخذ الجهود وسيلة الى 
أعقد الحسلة يدننا وبين أقراتنا ؛ في حين أن التأمل ليس الا نوعاً من 
العزلة التي تتم عن الأثرة : إن هذا الرأي الذي يفند أوجه التقدالتي 
توجه الى العبل هو رأي « موريس باوندل »2 فهو لا يجد العمل 
نظراً لنتاتمه المادية » وإنفا لأجل العنصر الروحي الذي ينطوي 
عليه » قاما كانت قدرة الانسان على الدوام أقصر باعاً من رغباته ؛ 
اك حاجة المرء لا تشيع فإنه سعى دائماً للقيام بأعمال 
مجديدة . وقد رأى « م. بالارد » تممتادط أن الرغبة في النسامي 
هي الصفة المتميزة لفلسفة « باوندل » 1»لدماظا . قالارادة لامكن 
أن تصبح غاية في ذاتها ؛ ويحب على الإرادة أن تحزم أمرها على 
الامان يحققة عليا تجعل لها معنى »بل تخلق لها مصيرهاءوالا أصبيت 
بالعجز . 

أما فلسفة م لبون برنشفيك » فإنها تظبر الرغية في العودة الى 
النظرة الروحة فى صورة أنخرى4والى صورة متميزة بصفة خاصة . 
فإن مشاهدة التقدم العجبب للعاوم والفنون العملة اي حوارت 


نا 


الظروف كلها حتى فيا يتعلق بظرف حياتنا الخاصة . تتتعي الى . 
نوع من تقديس العلم والصناعة اللزن يرى حكثير من الناس أنهما 
قادران على إسباع جميع حاحات الانسان. ولكن إذا تمن نظرنا 
فقط الى حستات العلم الخارجية أغفلنا العنصر الموهري > ونعنىيه. 
ذلك المجبود الضيتم الذيبذله هؤلاء الذين اشترعوا العلى “وما ز الوأ 
مخترعو نه ؛ 0 الابتكار الذي تتمير به عقر بة الغرب هو مابعده 
«لبوت برتشقك » الققة الروحة بعنى الكامة . فهذه الحقيقة 
ل ني ء »في 1 الشعور العقلي الذي أيعتير علم الطببعة 
الرياضة في العصر الحديث احلى مظاهره 14 فإن العقل ل ند الى 
الكشف عن هذه الطبيعة عندما ترك نفسه تتبع التدارب سيا 
نحي ء »ودؤات تدخل ايحالي من حانيه» أو عندما اعتمد على المنطق 
لاستنباط قضايا جديدة من مبادىء سبق تقريرها بصفة تهائية . لقد 
اعتيد « لبون يرنشةيك » على تاريخ العلوم ليبين لنا أن هئاكذ كاه 
مبتكراً وناقداً في الوقت نفسه»وقادراً على الاشتراع > وعلى البرهنة 
في آن واحد على صدق هذا الاختراع . فالعلم إذنْ شيء مختلف عاماً 
عن مموعةمن الوحةاتالتى يراد يا تحقيق اللماة السعيدة للإنسان؛ 
بل هو الماح في البحث والتتقيب عن المقيقة قبل كل شيء . 
وبرى برنشض.يك أن العم هو ١‏ مدا الصحيم لكل ندياة رو حمة » 


م خم إنتاجه الفلسفي ذه العمارة التي تسملى فيها للإنسان 0 أن 
يعم كيف شقل إلى عال اماة الأخلاقية واطماة الدينة ذلك 


13 
يسبب تقد مالعل »و الذي بعد أن وأندر تتسحة للحضارة الغريية.» 
وفي استطاعتي أن استشهد بأمثلة عديدة لأبّن بها كي فكانت 
المركة الروحية قوية في أوائل القرن الطالي وكيف تنوعت 
حورها ».وص بالذ كر من هذه الامثة كلمن داكن » 
معنيع في الماناء و «برادلى» رعافدمة فى انجلترا» ودكرونشيه». 
ععمت في إيطاليا . ولتقل إن المتكرين فى ذلك المين حكانوا 
ينظرون إلى العقل نظرتهم إلى أحد الممادىءءلا إلى احدىالنتائج» 
وهنا توى عبث جميع ضروب التحليل التي تحاول إنثاء الشيء 
المرتكب من عناصر أولية » لكنه براد من جانب آلثر إحاد 
مذهب «وضعي» لا يقتنع بتقرير بعض الآراء العامة » ومحكن 
الوصول الى هذا المذهب بنوع من من التأمل أو العودة إلى الذات 
الإمنكرة » فليس العنصر الأول هو الإحساس السطحي » بل هو 
الذات الداخلية : ولس الدين إحدى نتائج التطور التارمخي » بل 
هو مدأ شرد مصائر الناس 4 أما الع قلا ينظر إله من جبة طر بقة 
باستتخدامه عملياً » بل من حبة دلالته الروصة . و كثير من هذه 
النزعات الروحية هي التى وحبت التفكير الفلسفي المماصر في 


“مسأ لك حك بده : 


العصل اثااتث 


نيج جديه 
[ الفنومئولوجما | على الظواهر(١)‏ 


لقد أصبح مصطاحا على الظواهر والتحليل الفنومنولوجي من 
أكثر المصطلحات تداولاً لدى الفلاسفة المحدثين في جيع الأقطار. 
ويعهدة المطلهابة إل صر2 فكريه يدأها ١‏ مسرل 2 
أعناكة 11 ف ألمانيا . . ومن الأ كيد أن المذهب أو بالأحرى المنيج 
الذي يعرضه وإدموند هسّرل» عسير الفهم؛ فإنه لم ينشر ما وعد 
به من تكملة للمجلد الأول من كتابه « الآراء الموجبة في علم 
الظواهر البحت » وهو المْجلد الذي نشر في سنة 151 وترجمه إل. 
افر نسة انا «م. ريكول » «باسه1!1 تر حمة موفقة » أما 
الخطوطات العديدة المودعة يممكتة جامعة « لوفان » » والتي رعا 
كانت تحتوي على بعض الايضاح » فإن جزءاً كبيراً منها لم ينشر 
حتى البوم»و كثيراً ما سكا «هسّرل» نفسه من أن الناس يسيئو نه 
فهمه»هذا إلى أن أفضل الشراح لبسوا على وفاق في فهم تفكيره. 


)١(‏ 16مه1متغددممغطم 
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ثقد مات هشرللسنة ه16 بعد المرب الأخيرة بقليل » وكانقد 
تخد لنفسه مذ سنة #بسوه؛ 4 مسلكاأ جديراً يفبلسوف من 
طبقته > لعسر الظروف التي كانت تحسط به ٠‏ دعلى الرثم من أنه 
ظل مغموراً في هذه الفترة ذإنه قد أثر فى العقورل تأثيراً الغا 
انها احرج أن نس شيا أن ردي اد 
التلفة التي يضطر ب فيها التقكير المعاصر إلا إذا وضعئا هذا 
التأثير موضع الاعتبار. . ولذا فسأحاول ايضاح هذا التطور في 
بعض مظاهره على الأقل . 

وسمكون اههامي بدراسة تفكير « هترل» فيتختلف ص وره 
أقل من أهّامي بسانت تأثير هذا التفكير واطركات اللي تبدو 
مستقلة عنه إلى حد كبير أو قليل » وإن كانت تسير في اتجامه . 


إنتم شرل » للا بعر ١ف‏ عل الظواهر 6 ودغمرو من رزم بأنه 
تحصيل معاومات جديدة تضاف الى المعاومات السابقة ؛ بإ ع 
يأنه تعديل في وبحبات النظر » أو أنه « توجيه الاحظتا لني 
تنصرف عن اللقائق التجر يبية نحوهذه الخاصية » وهي أنهاموضع 
تحريب (5) ( وهذا بالقدر الذي نستطبع أن نترجم داكت 
الآثانية ) . ويمكننا تفسير هذا التعريف على النحو الآني : في 


أثناء المعرفة الطبيعية يحدث نوع من الانبهار ( وتلك هي الكلدة 





)00 يشير الؤلف إلى بدء المج المتاري . 
(6) طلبعة و181880 صهلا (عأمه1م جاع روط ههه متم 10م مع تدممجوام 
. 485 .م 


رذن 


التي يستخدمبا أقاوطين للتعبير عن المعرفة المسة ) . وعندئك 
يذوب إدرا كنا للشيإء في الشيء نفسه على نحو ما » وينصرف 
انتناهنا عن الإدراك نقسة »6 ولا مختلف و فير ل » عن وأفاوطين» ٠:‏ 
قلملا أو كثيراً في أن" الفلسفة هي التحرر من هذا الاشبار » مها 
اختلفت نتسحةهذأ المجبو دلديا » وإن كان كل منها يصددا لد يث 
تغير اتحاه الملاحظة العقلية . 

وإذا أردنا تفسير معنى هذه الصوفية التى يطاليتا بها «هسترل» 
فإفى أعتقد أنه من المستحسن أننضرب مثالا لذلك : لقد شاهدت 
اهتزاز أوراق سحرة تلعب ببا با الريح ؛ فبذه هى الطربقتة الي 
أعبر ا مير على فكرة 
الشجرة والريم التي تلعب بالأوراق 2 أي أنني أيتدى» في تنسير 
هذه الظاهرة ار مادياً » بل أستطيع أن أذهب في هذا التغسير 
إلى حد أبعد من ذلك » وفي نفس هذا الاتجاه » فأثئير فكرة 
قوانين التوازت الى تتأررجح الأوراق وفقاً لما » وقوانين اتتشار 
ال لضوء > وقوانين تأثير الضوء وانتقال التأثير بالأعصاب و جراً. 
ولكني أريد ايآن أن أدع جانناً كل هذه القائق المادية الني 
اتنبيت إلى ينائها بفضل تحاربي الماضية > ويفضل عم الطبيعة 
الذي استطعت معرفته » يا أصرف النظر عن كل هذا 
التفسير الذي يعتمد على تشابك الأثياء التي أراها موجودة 
. خادج نطاق إدرااى اللسي . وأريد توجيه خاطري فقط إلى ما 
يبدو لي » أي إلى الظاهرة وهي هذا الامتزاز الحض » أو هذا 


اننا 
الخاطر الذي احتل مكانا في سُعوري » أو هذه المرة » ولكى 
اختلف عن عال الطببعة الذي لا يفكر إلا في الاشاء الخارجية » 
في : نني لا أستطيع فصل هذا ألخاطر عن حسمي وعن سعوري 
الذي بحس به . وعندئذ نحيا هذا الخاطر في سشُعوري كا لو كارت 


جزءاً من نفسي » وىا لو كان خليطاً من نفسي ومن الاساء 
الخارجبة » أي أنه يشبه أن يكون علاقة من نوع جديد مختلفة 


كل الاختلاف عن العلاثة السيبية » وذلك لأنني عندما اطلق امم 
العالم على هذه الموجات التي لا حصر لها من الخواطر التي تحيا في 
يوري فإنتي لا أستطيع الاستقلال عن العالم» ما أنه لا يستطيع 
أن يكون مستقلا عني . إذ أننا بقبولنا وجبة نظر عام الطبيعة ‏ 
نستخدم التجريد لكي نفصل شعورنا الذاقي عن تجسده في في الكسم» 
ولي تفصل هذا اللسم عن وجوده ؛ في العام » ولكي نفر”ق 
بين الأشاء التي في هذا العالم . فالاصوف لدى « هسّرل » لس 
معناه حو هذا الكوت الذي براه عالم الطبيعة » بل معناه على 
حد تعبيره هو نفسه : أن نضع هذا الكون بين قوسين » فنخرجه 
من نطاق ملاحظتنا العقلية » فتحال ببا الخواطر البحدة التي تحيا 
في سعورنا . 

وأود هنا أن ألح في سارت أأقصة تغمير الاتجاه فى هى ذه 
النظرية . فطالما اتخذت الفلسنة العلوم المققمة نموذجاً لها » وأريد 
. بها تلك العاوم التي تعتمد على معاد عد ع انا فت 


أعيامات القلفة «ه*» 


ف إن 


تستطيع استخدام الطربقة القاسسة . لكن الخواطر المرنة التي 
تا في سّعورنا لا كن تعر يقبا » وإعا عكن وصفها فقط . وكا 
كانت و الفن منولوجيا »هي على الظواهر فلي من المسكن ايض 
أن تقوم على أساس علوم الطبيعة التي 3 تنشىء الكون بوساطة أساء 
حقيقية ثابتة يؤثر بعضها في بعض . وحينئذ تصبح الفلسفة بفضل 
هذا المنبيم الجديد علا وصنناً يحتاً » ولكن هذا لا حول دون 
أن تكوت دققة . وهنا نحد أنفسنا على طرفي نقبض من تلك 
اطلقات العقلة الطويلة الي أراد « دكارت» أن بزواد “دبا الفلسفة . 

قفى أيامنا هذه نحد أنآأم المؤلفات الفلسفنة تتجنب تلك النظرئات 
اك ى تعتمد على المعاني الكلمة 6 وهي تلك النظريات البي تو لعادة 
ع افده لير رودي قزل لوعارل» كرد لاتب 
نقسها » . 

وهنا نرى تعديلا في أساوب الماة الروحة » ونحن نشعر به 
سُعوراً واخصاً عندمائتتكر في أوجه التقدالتي ومهت الىالفل.نات 
السابقة » وإن كان بصعب تحديد معنى هذا التعديل . 

فلننظر أولاً لت لدى الفلاسقة 
المعاصرين . 

اولآ : تحيل المالات النفسية الداخلة التي كانت تعد عالماً 
مستقلا يلجأ إلمه الشعور الذاتي »ولس ع هذا أن الشعورالذاي 
( الأثا ) ليس موجوداً ؛ فإن وجوده اكثر ظهوراً منه في أي 
وقت مخى »2 و لكنه لا يوجد على نفس الصورة . فلتقارت لو سّئنا 


وعم 


بين بوميات « أَمّمِل” » الخاصة اعتسككل مستامة ممصمل 
ويومات «حابريل مارسل» الممتافيزقية .عسو زور طدرهاةةة3 عل ادصسمة 
ففي كلتا المالتين ترى أن « الشعور الذاتي » ماثل امامنا . ولكن 
هذا الثعور عند «أَمّيِل'»بعود دام الى التفتكير فى ذاته ولابريد 
مغادرتيا » ولذا يتردى في كل لمظة في فيو ة كلها عماء » وهذا هو 
سيب سُعورنا بذلك التحكرار الممل المستير الذى لا مخقف من 
وطأته الا الحديث عن حادثة مغارجية . أماضروب التحليل لدى 
« جايريل مارسل » الى متاز دشدة الايتكار والاستقلال عن تأثير 
هسّرل فإنها جمة الفوائْد؛ وذلكلأ نها تفحص الشعور الذاقيالواقمي 
الذي لا يوجد الا بسبب علاقته حقيقة خارجية تتجاوزه. ويتحصر 
أحد مبادىء هذه القلسةة في أن كل سُعور ذالي يدف الى غارة يا 
بقولون»ومعنى هذا أنه يتجه الىموضوع ماءوليس هذا الموضوع 
حالة نفسة داخلية » ولكنه موضوع ماثل أمام الشعور . ولس 
التحليل « الفنو منولوجي » الا تحليلا لهذه الخواطر . 

ثانياً : كذلك لا نجد لدى هؤلاء الفلاسفة تلك النظريات 
البدييية التي كانت تعتبر فيا مضى قضايا ضرودية » ويخاصة نظرية . 
المعرفة التى كانت تعمل على تحديد ملكات العقل ومداه تحديدأ 
منطقياً غير متصل بالواقع. وقد سبق أن بين « برجسون » فساد 
هذه النظرية » وما بثير الاتتياه لدى « يرجسون » ولدى الفلاسفة 
الذين تاوه بصورة اوضم “أنه ستطيع مواجهة المشا كل مباشرة » 
وسرعان ما يحدد هذا المسلك موقفنا في كيد المقيقة » ويقذفينا 


فى 
في خذم إحدى المغامر ات »إن صم هذا التعبير» وهنا نرى أن الفلسفة 
الع سيران يمخطوات متحدة» ولا برضى احدهما لصاحية أرف 
سف أمام احدى نظريات الكوت التي كان يظن انها نظرية نجائية . 

ثالثاً : وأخيراً لا تحد لديهم تلك النظريات العامة التي تفسر 
الظواهر المعقدة عن طريق الظواهر البسيطة » كنظرية توايط 
لماي » أو نظرية التركيب العقلى » ذلك لأن هذه النظريات 
تتضمن إرجاع المقائق كما الى ظاهرة عقلية والحدة » وهذا أمر 
مستحيل إذا كان الشعور نتحه اا و ما» فالظاهر ةالنفسمة 
فكرة بحردة في حقيقة الأمر . ْ ْ 

الطموح الى معرفة الشعور الذاي » وروح التقد » وضيق 
الأفقق هي الخواص التي تعدها جوهرية بة بي 3 الخلسنة الجن لا 
تستطيع الصمود أمام استخدام منج الهدس الوصفي » الذي 
ينحصر في تحليل ظواهر الشعور . 


العصل الرايع 
« علم نفس جديد » 
عل نفس الصووة ( المشتالت ) 


من السمات الواضحة الى تتميز بها الفلسفة في عصرنا » والتى 
ينبغى ألا نغثلها عند أصدار سمكمنا على هذه الفلسنة » أنحركات 
التفكير التي ترجع الى أصول مستقلة بعضها عن بعض تؤدي الى 
تناج متقارية » فإنا نحد تقارياً من هدا القبيل بن عم الظواهر 
اه ب وبين علم فين الود ) سكلوحة المشتالت بالألمانة - 
لقد بدأت هذه المركة تمتد من معامل عل النفس بألمائيا » 9 عت 
في الولايات المتحدد التي انتقل اليها الممثاون الرئسيون لهذا العلم 
من علياء الألمان من أمثال د فلفجائس كوهار » معلامة بمديقاه؟؟ 
و « كارل ‏ كو فك!» دناه إمدع اللذين ألف كلاهما كتياً ظهرت 
في سنة 190 وفي سنة وسور ؛ و لكن هذا العلم من عثلدفي فرنسا 
مثل « يول جوم » عدددهالته6 اسدط بصفة بخاصة » وقد ظبر 
كتابه في علم نفس الصورة في سنة 7م9١‏ : وهذه حرة وأسعة 
النطاق ل يبدا الناس في إدراك أهميتها العامة آلا منذ عبد قريب .. 


إن 
ويشه هذا العلى « علم الظواهر النفسة » [ الأنو متولوجي | في انه 
ينشأ » قبل كل سشيء > من توجبه جديد للملاحظة» أو من تغيير في 
وجبة النظر . وهو عاثل على الظواهر مائة تأمة توضح ما يقوله 
« مسبو جيوم 6 من أنه ورد عودة الى ملاحظة الظواهر ملاحظة 
غير مقئدة يفقكرة سابقة » وحرد وصف للظواهر » ( ص؛١).‏ 

أما الفتكرة السايقة التي محاريها هنا ويحذرنا منها فبي تلك 
الفحكرة التي سيطرت في عم النفس منذ عصر د كو ندياك » 
عمللتدمون إلى عصرنا هذا . 

فلنشر إلى ما تنطوي علبههذه الفكرة: لقدحاولد كو ندياك» 
أن حدد الظاهرة النفسية الأولية التي تتركب مع نفسها فتؤديإلكى 
الظواهر الم ركبة . فكان من الضروري إذن أرفك يبدأ بالعثور 
على الظواهر الأولية » ثم بالبحث عن العلة التي تؤلف يينها . وقد 
رأى أن الظاهرة الأولة في المعرفة هي الاحساس والصورة العقلية 
التي تعير عنها . وقد كر" علماء النفس أن قوانين ترابط المعافيالتي 
تقول بأن من خاصة الاحساس أن يثير الصور الخمالية » ويأن 
هذه الصور تؤثر بعضها ببعض - نقول : إنهم رأوا أن هذه 
القوانين هي-.التى تفسر لنا نثأة الظواهر العقلية السامية . أما فيا 
يتعلق بالنشاط النفسى فقد ظنو! أرئ_ الفعل المتمكس هو الفعل 
الأولي»معنى أنه من الواجب أن يكون كل من الفعل الغريزي» 
والفعل المنمسكس الارادي أيضاً»تتجة لترابط الأفعال المتعمكسة. 


ومن السير أن تدرك روح هله النظربة : فنا تحاول تفسابر 
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نشأة الظواهر النفسة الم ركبة عن طر يق ابم بين بعض العناصر 
الأوللة . ولكن جرد المع بين هذه العناصر لا يمكتنا من تفسير 
كفة دخول هذه العناصر فى ثر كيب جديد ؛ فإن إبجاع 
الظواهر النفسة الم ركبة إلى جرد جموعة من العناصر الأوائة 
بس بالتفسير المقبول » وهو به عا لو قلنا إن كاتدرائية باديس ‏ 
أعبارة عن أصكداس من الأحجار قد رص" بعضها فوق 

بعض »قفي الواقع نرى الاحساسات والصور فى حانب « 
والظو اهر المركبة مثل الادراك الحسي للأياء » والأقمال 
الادادية وضروب الاستدلال » في الجانب المقابل > أي نرى في 
أأحدالطر فينمادةمرنة تتشكل بصور مختلفة تبعاً للصدفة التي تتوالى 
الخواطر وذقاً لها »يا نرى في الطرف الآنغر ظواهر مر كبة ثابنة 
نسباً بسيطر الشعور فيها على:نفسه ٠‏ 


١‏ ومن الأحيد أنترايط العاف لب شي بلاس اذ 
الثان ذلك انع اا ل هيه نترفقف على ماتحري به 
الصد فة » فإِننا 5 يتدخل في الم وف أحلام المقظة » وفي المالات 
النفسة المرنة الغامضة التي تتعارص مع المالات النفسة المرحكية 
لحماتنا العقلية ٠‏ 

وأما اكول بسككى ذلك فيش مالو طلب إلينا أحدم أت 
سا ري بعت اراسي 


1 
أن تعرف الم ركب" الكلي قبل أن نبعث عن الطريقة التي تتألف 
الاجزاء تبعاً لحا ؛ بلحب الذهاب إلى حد أبعد من ذلك فتقول: 
إن هذا التألئف مشكة بزعومة ؛ لأنني فرضت أثنا بدأنا 
بالاحساسات الأولة : ولكن هذه العناصر الأولية لدست إلا 
وهماً » أو هي فكرة بحردة على ١‏ كثر تقدير : فان ما نقف عليه 
أول الأمر لبس إلا يموعات مر-كبة واشكال لا يكن الفصل بين 
عتاضرها إلا بطر يقة تسفة إل ند .ها + 
ولنشرب لذلك مثالا بقطعة موسقية :إنها مر كبة من أصوات 
لكن لها شخصية أو وحدة في موعها » ومن الممسكن التعرف على 
هذه الشخصية قاماً لو أرك المقطوعة الموسيقية عرفت بنغمة 
أخرى مع أن كل صوت فيها قد تغير في أثناء عز قبا : فالصورة 
العامة ليست نتيجة للعناصر » بل هي مستقلة عنها . وهاك مثالا 
آخر ١‏ كثر ساطة : إن إدراك الآسّاء الخارجة لا يتوهف على 
الخواطر ألمسية الا تلبلا حتى أن الشخص الذي ييتعد عنا لا بدو 
في نظرنا أنه 1 صبعم أقل طولاً في حين أن الصورة التي تتطبع على 
الفح ألغنات مشاءل ؛ هل نقال إن جم الشخص ل بتخاءل 
لأننا نعلم أنه لا يصبح أقل طولاً » ولأثنا نصحح إحصاسنا تبعاً 
لعر فتنا ؟ فلسحاول المرء ان شصور مقدار ما يتميلكنا من الفزع 
لو صح أن مقادير الاسياء تتغير في نظرنا تبعاً لتغير صو الأشاء 
ا 0 ة لا تقوم على أساس 
الواقع مطلقاً » وهي فكرة متعسة . وفي حال آئخر » وهوعال 
الأفعال» تكشف علم نفس الصورة 0 
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الت ننتعي اليها إذانحن جعلنا الغريزة سلسلامن الأفعال المتمكسة» 
ذلك الأمر الذي يقتضي وجود روابط تشريحة سايقة . ولكن 
هذه النظرية تننافى مع الظواهر الثابتة التي تقول عرونة الغرائر 
فالطائز الذي يبني عشه لا يقوم مجموعة من المركات التي يؤدي 
بعضها الى بعض ©» يل بتبع خطة تتسع جميع القروق السيرة . 
ولكنا نرى بصفة سخاصة .أن دراسة الذكاء هي الت أفادت أصكير 
لفائدة من علم نفس الصورة : فانه يبدو أن علباه التفس من أتباع 
المنبيج القدم كانوا لا يرون غضاضة في ترك هذه الدراسة للنطق 
ولنظرية المعرفة : وكانوا لا يتحاوزون قط في دراستهم الظواهر 
العقلمة الأولة ؛ واطق أنه كان من المستحيل عليهم أن ينتقلوامن 
يع الظواهر التحر بسة الى الاحكام القاعة عل الوكين » ومن 
أوجه الشبه بين الصود المالية الى المعاللي أو المقولات العامة : 
فكان عم النفس القاتٌ على التأمل الباطني يتوقف أمامهذه المشاكل. 
ونحد أوضم دليل للأفكار الجديدة التيجاء بها علم نفس الصورة في 
دراسات و 0 ساحمة »6 أممداط مدو الني استوحت طر يقتها من 
رومهذا العلل دون التقيد حر فرته(١)‏ . فهو حددمشكلة نشأة الذ كاء» 
وه يها دن ا عدوأ من ل وه . وهو لا هدف الى 
إدحاع الذكاء الى بعض الظواهر النفسة المختافة عنه ؛ بل بريد أن 
يبين لنا. كيف عر الثر كيب العقلي ماحل تدريجية » مع احتفاظه 
دائا بطبرعته ٠‏ 





. 1541 انظ ركتاب سيكواوجية الذكاء طبعة باريس كولان سنة‎ )١( 


في 
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وهكذا بنتقل الذ كاء من أشكله الدنا الى نلاحظ ملادها 
لدى الطفل حى ينتهي الى اسشكاله السامة : وإنا لتحد في هذا 
الكتاب عالاً فسحاً لدراسات علمة دققة تغرب حفحاً عن كل 
تلك التغسيرات المزعومة الح يي كات يعرضها علم النفى فيا مضى . 
وعندما يعرف « ساجه » الذ كاء بقايليته للاتعكاس » أي بقدرة 
العقل على التألف بين عناصر التجرية بطريقة تختلف عن تلك التي 
أدر كنا يها هذه العناصر» نزى أنتعر يف الذكاء ينطيق على الطفل 
الذي يدرك » مند سن الخامسة . ان كمة أحذ السوائل تظل على 
حالما معها اشتاقت اسُكال الأوعة الى نصبه فيها » ما ينطيق على 
الرياضين الذين تكشفون عن أسُّد العلاقات حقاء . 

وما لا مك فيه أن ررح هذه الفلسقة القائّة علىفكرة الصورة 
تسبطر على كل المادين على ويحجه التقريب ؛ فبي تسيطر على عم 
الجال عند « مارلو » )١(‏ عسوامواد حين يقرل بأن أي فن ينيع 
من فن [تغر » ولا بصدر عن الطبيعة مباشرة » و في علم الاجماع 
عند « ليقي ست راوس © 55نان" اا آنان.! حان بو كد في كتايه عن 
التركيبات الأولة لصلة القراية : « أن التحليل اللقيقي لا يسمح 
بالعثور على مر حلة الانتقال بين ظواهر الطبيعة وظواهر الثقافة ». 
وهكذا برى احدهما في حال الفن» يا برى الآنغر فيال الثقافة » 
أن هناك صورة أو تر كمياً مكن وصفه لا استنياطه . 

واذا أردنا إعطاء فكرة واضحة عن هذه الحركة ذات الآ 


)١(‏ سيكووحية الفن . .51ة'! ع0 أذمه1مطءزكم قآ 
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الكيرى وجب علينا ان نشير آآتخر الأمر » الى هذ! المعنى الذي 
كان أول سي آثار اهئام هذه النظرية دون ريب » وهو تشايه 
القون وم ذلك وود صور مكن ان تكرت هن تنبا فى 
أمْد مناطق الظواهر اللققة اختلافاً . واي لأستعير مثالا من 
كتاب « لكوهار » مانام ما زال تحبولاً في فرنسا حتى الآن» 
وهو كتاب و مكار" القئمة فيعالم الظواهر » . وأعود 
فأقول إن مصطاح « الصورة » أو « التركيب » ينطيق أولاً على 
الظواهر المادية » ولكن ربا كان استخدامه في المْقائق العقلية 
بفوق رد التشبيه أو الاستعارة . وفي الواقع يمكننا أن نلاحظ 
تبعاً لمدأ د لوساتليه » «عناءغهط) ».1 أنه : « إذا حدث تغير في 
أحد العوامل الت تجدد نوعاً من التوازن » فإت هذا التوازتف 
يتغير على نحو حاول معه ان يمحو أثر هذا التغيير » . ومعنى هذا 
ان القوة ذات تركب غاص يتطلب الاحتفاظ بالتوازت » وانه 
بتحه بها الى افضل توازن ممكن » ونحاول أن يعيد هذا التوازت 
الى حالته الأولى إذا اضطرب . فاذا نحن فكرنا الآن ان إحدى 
القم الانسانية » كامثال الأخلاقي الأعلى » تتطلب من المرء أرنف 
يعمل بقتضاهاعلى اسمى وجه»وان يتجه بطريقة أو أأخرى الى تحقيقها 
على الرغ من الظروف التي تقف في سبيلها تقول إذا فكرنا في ذلك 
عرفنا حقيقة تشابه الصور الذي أشرنا اليه . فاطقيقة انهذا النشابه 
لا برجع صورة الى صورة اغرى » و لكنه يحاول تحديد مسلك 


4.4 


عام يصلح لكلتا الصورتين )١(‏ . 

وإذت قن الممكن ارن تكشف الصورة أو الئر كيب عن 
جوهر الكانٌ نفسه » سواء أكان مادياً أم روحياً 4وتلك هي 
تشحة فلسفة الحيورة . 


)١(‏ إرجم إلى اليلة الفلسفيةسنة ١55 ٠‏ اص ١6٠‏ حيث محلل السيدة فسيليس 
هذا الكتاب 8 .180 .م 1950 عميتطدهكه1تطام عسحدعتةا 


' العصل / كامس 


نظرية جديدة في عم النفس 
م التحليل النفسي » 


يحتوي « مختصر التحليل النفسي » الذي ترجم إلى الفرنسية 
منذ عبد قريب )١١‏ والذي ر كز فيه مؤلفه « سيجيند فرويد » 
أنات ”1 لل تولك مادىء نظر بته على السطور التالية م« إن حقائق 
التحايل النفسي ولدة عدد لا حصر له من الملاحظات والتحارب 2 
ولب في وسع أي شخص لم يقم بهذه الملاحظات »2 إما على نغسة 
أو على غيره » آن يصدر عليها حكماً مستقلا » . و هذا هر و ما ندعو 
القارىء الى التزام المدر إن التحليل النفسي فرع من الطب : 
وهوطر بقة علاحية براديها سفاء الاضطرايات العقلة السيطة نسباء 
و التي تسمى بالأمراض العصة ؛وقد سدو أنه نميالا عارسهغير 
الأطياء » يإ هي الخال في دراسة /١‏ سرطات أو السل . 

ومع ذلك فان الأمر هنا يختلف بعض الثيء ؛ إذ أنه يدور 
حول اضطرابات عقلة أو أمراض نفسية ؛ والعقل » على وحصه 


5. 5. 8. 1949 المطابع الجامعية الفرنسية‎ )١( 
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التحديد »هو تحال لدراسة الفيلسوف . و كثيراً ما أذ على الفلاسفة 
أنيا لا تدرس سوى الرجل البالغ المتحشر الطبيعي من انس 
الست ض . وهذا نوع من التقد ل يعد هنالك حال لتوجيهه مندزمن 
طرين قفي الواقع نرى أن أحدث حوب لخدم اليا حققتها 
لفلسنة في حراسة الطبيعة الشيرية ترجع | لى على نفس الطفل »© وإلى 
حوث عماء الأهناس ْم , فا يتصل المجتمعات الي + توسم بأنها 
متحطة » والى معرفة المفارات الشرقة على تحو أفضل » 
وأخيرآ الى دراسة الأمراض العقلة على وجه الخصوص . 
وليس من الممسكن أت تبمل الفلسفة هذا الطب الذي يعالج النفوس 
وهو التحليل . وافرنسا في هذه الناحية تصيبها ؛ إذ ترجع هذه 
الدراسة فنها الى عبد يعد أي متذ عصر « مين دى بيرات » 
مسدتجا عل عسمتمل1 ٠‏ وقد وجد مثاو ن عظياء هدا النوع من الدراسة 
من القلاسفة والأطباء من أمثاأل و سير جاتيه ) )مدل عصعتم 
وه جودج دماس » مقصلالا يموعن و د شارل باوندل 6 
إءلصماق وعدت . ومازالت هذه الدراسة مستمرة ومزدهرة 
حى أنامتا هذه فإِذا أردنا أن نقدر الحركة الفلسفية في عصرنا حق 
قدرها وجب ع إذن أن نرى مدى مساهمة التحليل النفسي فيها. 

وللجارق الى القول بأن التحليل النفسي يجدد تحديد إحدىق 
المشا كل التي بدا انها أهملت قاماً منذ عدة قرون »وهي التييكن 

ان نسممها مشكلة حدود النفس »> فهو تحاول العثور ءَلى حل عامي 
هذه المشكلة . وقصارى القول إن الفلسفة الحديثة كانت تسل مند 
عبد دكارت بأن الشعور هو الروح » وأن الحالات النفسسة 
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والشعور سّيء واحد بالذات . وكار:_ الأمر مختلف عن ذلك في 
نظر فلاسفة الاغر يق : إذ كانوا يرون أثف الشعور اطالي » أي 
الشعور باطقائق المسة وبالأهواء ال تصضطرب فى اعماق نفوستا » 
وبالارادة والم> » ليس إلا مظبراً عرضياً وعابراً تلك الحققة 
التي تسمى بالروح : فالشعود لا يرقفنا على ذلك الوسط الروحي 
الفسيح الذي يطغى على النفس من كل جانب . فكانت الفلسفة في 
ذلك العبد » ونخاصة فلسفة «أفلوطين»» تحليلا نفسساً معتى الكلمة » 
أي أنها كانت جموعة وسائل نتطرق بها الى تلك المناطق التي 
تبدو لنا غامضة » وإن كانت سُديدة الضاء فى ذاتها ع تلك 
المخاطق التي تجد فيها دوسا أساسها الخالد . فهي نوع من العلاج 
الذي تحاول أنيرتفع بأرواحنا الى المستوى الذي هبطنا منه. وما 
قد بثير الأههام ( لكن لس ذلك موضوع حديثي في هذا المقام) 
أن تحدد عناصر هذه الفلسفة التى كدر لا البقاء في التفكير الحديث 
على الرغ من الثنائية التي قال بها « ديكات » . 

وما لا سّْك فيه أن « فرويد » » وان ل يتأثر مباشرة بتلك 
الفكرة القدعة ‏ يستأئف البحث فى هذه المسألة م وذلك بانكاره 
الشديد للتنسوية بين اخالات النفسة وبين الخالات الشعورية. فهو 
يقول :« إن الشعور لا يعد جوهراً للحماة النفسية » فانه لبس إلا 
مظبراً منها . هذا الى أنه مظهر متقلب » بل إن اختفاءه أحكثر 
من ظهوره » (ص  )7.‏ وإذا كان« أفلوطين» قد انتهى الى هذه 
التتبيحة سب تشاومه الذي دعاه الى النظر الى الحباة على سطح 


4/4 


الأرض نظرته الى موقف ساد مرضي » فان « فرويد » قد انتعى 
المقتكرته الشخصةعن المالات النفسية غير الشعورية عندما اعتمد 
على دراسة الأمراض العصبية » وأراد أن بعيد النفس الى حالتها 
الطبيعية . واذت فن الجدي أث نعلم كيف يتصود « فرويد» 
تلك الخالة الطبيعية . إنه برى أن الوظفة الطبيعية للنفس تنحصر 
في المطابقة المدة » في آن واحد » ينبا وبين كل من حاحاتنا » 
والعالم الخار.جي والواجيات ت الأخلاقة . وإذن لا تكون الذات 
1 الأنا تأ | طبيعية إلا اذا هتنا من الأخطاء » وذّلك بالكثف 
دعن أفضل الوسائل وأقلها خطراً الحصول على ما يشيع حاجا حاتتا» 
مع مر مراعاةما يقتضمه مه العام اخارجي والواحمات الأخلاقة فيالوقت 
نفسه . قاطالة الطيعة في حلة القول' هي نوع من التكيف 
لا الساوك الآلى كر أنه كيك غير دوت انقطاع » ويدعونا 
إلى التفكير فيا أطلق علية وسير جائيةع تعوول خوط أسمد ادراك 
الواقع» . وفي هذه احالة المنظمة » حيث يوضع كل شيء في 
موضعه ارقي » لا نجد مكاناً لمشسكلة اللاشعور . فإن الشعور 
الذي علك أمره بيده » ويتجه بأسره نمو الماضر والمستقبل لا 
يفكر مطلقاً في معرفة أصوله ؛ وهذا مْعيه با بقوله فرويد 
9 ؟) من أن ودراسة الخالات الطسعية الثابنة ة لا توقفنا على 
شىء ذي قيمة » . ولكن لتفرض أن هذا التوازنأخدذ و التناقض» 
ا ولنفرض أن إحدى هذه الطاحات الملحة تخاول العثور عل ما 
يشيعها بأية طر بقة » على الرغ من الظروف الخارجية وف نالكبت 
الأخلاق ؛ ولنقرض أيضاً أن الذات الشعورية تجهل هذه طبيعة 


3ئ 


الماجة ومتعبا » فنا عندئذ لا نحس في نفسبا إلا اختلالالتوازن 
وعدم التكيف » وحينئذ تنأ حالة عصبية يقول التحليل النقسي 
أنبا تحتوي على هذا المزيج الغريب من المعرقة والجهسل © بي 
وليِدة القلق أمام خطر تحبول » وتسعة لشعور بالذئب الذي 
برجع إلى خطأ يجحبله المرء» وهي وليدة نوع من الرقابة اللاسعووية 
التي تؤدى من حائب الى أعر اض عرض «الشيزو فر ينا» ( ومعناه 
فقدات الشخص لصلته بالآخرين وبالعالم الخارجي ) وتنتبي من 
جانب آآخر إلى أحلام تحقق إشاعاً حصورنا للحاحة الى كانت سيبا 
في نشأة المرض » وهي الأحلام لني تشبع هذه الحاجة » وتحاول 
إخفاءها في الوقت نقسه . وحدر بالمر ء أن يقرأ تلك الوشقة شق ةالنادرة 
العيصية -. وهي « يوميات مريضة بالشيزوفرينا » لني نشرها 
« سيشيباي » )١(‏ منذ عبد قريب »> وذلك كي يرى فيها حياة 
هؤلاء المرشى ااتي تتألف من خروب الصراع والآآلام اتي يعجز 
المرء عن وصفبا » ومن أنواع السرود الضتيل ١‏ 

وقد اهتدى فرويد إلى فرضمه الأساسين اللذين يعتمد عليها 
مذهب التحليل النفسي »يفضل علاجالتتحليل النفسي الذي تنحص رمخاصيته 
الموهرية » في أن ستحث الطبيب مر يضهفي أثناء جلسات مخصصها 
له على أن يحدثه يكل صر احة عن جيع الأفكار التي تخطر يباله بعد 
أن بترك عقله ينتقل من موضوع إلى آآخر يحريته الكاملة . 

(1) فأولاً أ كثف له هذا العلاج أرك, مصدر الماجات أو 


لس م ا تت 
)١(‏ 1950 .ولا فرغ اناده 511 عصناثق امصعسهو ل ا لفه 
امجاهات التلسقة «4؛» 


[ه) 


أ اغرائ يوجد في مال تفسي مستقل عن الشعود » وأنها لا تتجلى, 
في هذا الشعور إلا بطريقة الدفع ؛ وأن الموانع الأخلاقة تنيع 
من متطقة مستقلة أيضاً عن الشعور » وعن الماجات الي تتنافى. 
هذه الموانع مع إسباعها » وبالاختصار توحد ثلاث متاطق نقسة 
( الأنطقة القريبة ) ويعير عنها في الألمانية يضمير الاشارة القريب 
(هذا) رهوذط ووط ) وتنطوي على الماجاءتغي رالشخصية تي تقر 
نفسها على كل فر د وتسعى إلى اشباعغير مشروعوالذات (الأنا) 
وهي قبل كل شيء وظفة التكيف بالواقع > والذات العاليا 
( معهع-سعمه8) الذي يكت إسباع الماحات : 

(م) وثانناً تكشف له عن أن الطرفين المتضادين وها المنطقة 
القريبة والذات العليا غير سُعوريين في ذاتيها . 

لا يبقى علينا بعد هذين الفرضين القائين على ملاحظة الأمر اض 
العدبية إلا أن نفسر أحل هذه الأء راض . وهذا هو أمثير جزءه 
فيا أنتجه ه فرويد » » ولكن ريا كان اكثرها تعرضاً للطعن . 
ففي رأيه أن كل عرض عصبي حالة صبيانية » أي عودة ألى موقف 
من مواقف الطفولة التي تتعارض مع حياة البالغ . قينسي المر يش 
هذا الموقف »و تنحصر مبدمة التحليل النفسى في تذ كيره به. ع عند للك 
عن الاخطر اب العصى عندما بشعر الشخص بهذا الموتف 

وقد أدى هذا العلاج الى تكشوف هامة جداً فيا يتعلق 
بسيكاوجية الأطفال . و لتقل باختصار فم تنحصر هذه الكشوف. 
إذا نحن قرأنا الببحوث التقليدية التي كانت تنشر في عم نفس الطفل 


أه 


منذ نصف قرن كبحوث « بربير 6 «معرومط لاحظتا أنما تصرف 
هيبا كله الى ملاحظة الحالات الى تعد الطفل لبصبح رحلا باغاً ؛ 
فيان أصحاب هذه البحوث بقررون أنه لا يوجد سوى فارق في 
الدرحة بين ملكات الطفل وملكات البالغ . ومع ذلك فان حالة 
.الر.جولة التي تبدأ بالمراهقة لا تفترق عن الطفولة الا بتمى المياة 
الخنسة . وإذن ذهب عاماء التحليل النفسي الى أن همده الحماة 
الجنسة توجد منذ الطفولة » ولحكن في صورة أخرى . فالحب 
الجنسى تسسطر على الطفل » »يا بسطر على البالغ » و يشبع الطفل 
هذا المب بالوسائل الصبيائية . وتعد أسطورة « أوديب »الشبيرة 
لني تظهر لنا د أوديب » زوجاً لأمه وقاتلا لأبيه على غير علم منه 
تقول إن هذه الأسطورة تعد رمزاً لحذه الخالة التي بشعر فيها 
الطفل يشدة الشوق الى بطن أمه الذي خرج منه » وحس بنوع 
من العداء لأسه الذي يقف عقبة في طر يق رغباته : تلك هي عقدة 
« أوديب » التي تتأف من الحب المنسي ومن غريزة المقاتة “وها 
لغ ريزتات الأساسيتان لدى كل كات ن إنساني متذ ولادته . ومن 
الطيبعي أن عقدةد أوديب »تنحل بيدء أسلطياة الحنسة لدى البالغ » 
لكنها لا تتحل إذا يقبت حالة الطفولة في اللاشعور» وعندئذ تنجم 
الأعراض العشفة للمرض العصبي » ولا دشثفى هذا الحمرض الاعندما 
يدرك المرء سيبه . 


ومكئنا أرى نجعل رأينا فما يل : إذا نحن نظرنا الى طر بقة 
التحليل النفسي في جلتها فوجئنا بأنها تلتقي بنتائج عل الظواهر 


؟6 


النفسية وعلم نفس الصورة. وعكتنا التعمير عن ذلكعل النحو الآفي: 
ليس الشىء الذي يبحث عنه العلهاء في جميع المادين هو العتاصر 
الأولة » وإما بسحثون عن الت ركيبات تامة التتكوين . ونجد على 
ذلك مثالا يافت النظر في التحدل النفسي : فبتاءً على وجهة النظر 
التقليدية الى تنسب الى « كو ندياك » كان يحب أن يكثف لنا 
التحليل عن العناصر التي يستطيع عال النفس استخدامها لانشاء 
الظواهر ام ركبة » لكن التحليل النفسي بهدف على عتكس ذلك 
الممعدم الم ركبات المتطفلة ليحر الت ركيب العقلي لدىالمريض. 

وتلك هي الفكرهة الي عبر عنباد توماس مأن» مسحكة ممسمط؟ 
تعبيراً دققاً في « الدكتور فاوست » حينا قال : « إن القوة 
المموية التى تناقش نفها وتحلل ذاتها تنتهي بالابمار » أما الكيات 
الحقبقي الوحيد هو الذي يوجد بصفة مباشرة وغير سُعورية » . 
(ص0؟١).‏ ش 


العصل السادس 
الانسان فت 
و الانسان من-الوحبة التاريية » 


يناه على الاتجاهات التي أشرت اليها ليس لنا أن نعج بإذا رأينا 
أن موضوع الفلسقة في الوقت الماضر ليس هو الطبيعة أو العقل » 
وإما هو الانسات في وجوده الْقيقي المشخص الذي يجمع بينهاتين 
الناحيتين . وأريد أن أيين هنا الخطوط الموهرية لعلم الأجناس 
الفلسفي ( ما أطلق عليه بعضهم هذا الامم أحيانا ) . ولنا اف 
تقول إن الانسان الذي يدرسه هذا العم يكل حماس » ليس هذا 
الانسان يا كان يتصوره « ديكارت » بل ما كان تنصوره 
0 باسكال » . فالانسات الذى تصفه لنا تأملات « دتكارت » إكا 
هو انسان قد رن كب يكار بئة رس ترافناقة أحزائه بعضها الى 
بعض » فبأقي التفقكير أولآ» ثم الروح الماتحدة بالبدن» والأهواء. 
أما الانسان الذي نواه فى أفكار « باسكال » فهو إنسار'_ القضاء 
والقدر » الذي قثذ ف به في دكن ضائع من الكون بعظيته 
ويؤسه » والذي يبدو في نظر نفسه مشكلة من المثا كل . مك 


غه 


الانسان في نظر « ديكارت » هو الانسان الجرد» م كانيتصوره 
القرن السابع عشر > أي يا هي الال لدى كل من « لامثري » 
متساع]ة فلا وم كو تداك ه و « هلفسوس © كدتاءواء85 : قعو 
انسان اقتطع من تاريحّه » ومن صلاته بالانخرين » ومن علاقاته 
يالكاك العام » وقد كأن اهام الفلاسةة يتحويره وتعديل [ كثر 
من اهتامهم معر قله . 

أما الفنلسو ف امعاصرفائه لا بنظر الى الانسان إلا منجبةهذه 
العلاقات » وفي استطاعته أن ستعي ركلمة «مونتين» ممونةخدمكة 
وهي « إن التغرين مم الذين يشكلتون الانسان : إفي اكرثر 
ما حفظت » . 

فعلاقة الانسان بالتاريخ ‏ أو تاريخيته يا يقال ... هي التي 
ستكون موضوع هذا الفصل > باعتيار انها الصفة الأساسية 
لتركيبه . ونحن نعل أن القرن التاسع عشر يعتير » على النقيضمن 
القرن الثامن عشر » عصر التاديخ » بل عصر فلسفات التادييخ . 
ويكقمنا لإدلالة على ذلك أن نذا كر أسمي « هصحبل ) اعي5 
و «أوحست >كونت » ماده مأدلوتاة . لكن فلسقات التاريخ 
هذه كانت مختلف حد الاختلاف في روحها عن فلسقات التاريخ 
المعاصرة ٠‏ فهي تتجاهل القرد » اللهم إلا انها كانت تعترف أسحمانا 
ببعض غظياء الرجال » على اعتبار انهم يحددون المراحل التارضضية» 
لأنها لا تعدهم أفراداً بقدر ما تنظر اليهم كمثلين لبعض الأفكار. 
وتنظر هذه الفلسفات الى التاريخ على انه نوع من اللقائق العاوية 


م6 


التي تفرض على الأفر أد د طر بقة سيرحم في المياة ومشروعامم > 
وتقبرثم على أن يكون نوا أدوات تنفذ يها أهداقبا . وإذا أردنا آن 
ندرك السب في ذلك إدرا كا واضحاً وجب اتثعر ف انفكرة 
العلاقة بين الانسات والتاريخ لم تتطرق الى التفكير الغربي الا بعد 
حىء المسيحة : ذلك أن التفكير اليوناني كان يجبل الانسان من 
الوجبة التإرمخة: قالتكرة الاغريقة الألوفةعن الزمن هي انه زمن " 
دائري بتحدد على الدوام»وفي هذه الال لا ينطوي الزمنعلى قل 
ع مرا و 17 02 
أدنى تأثير : اما الرضا بالمصير الذي أوصى به الفلاسفة الرواقيو نفانه 
سير جنباً إلى جنب مع إنكان دابع التارخي للانسات. . ويظهود 
المسيحمة تبدل الأمر كله :إذ تطرقت الى الأذهان فكرة 5 التاريخ 
الذي تألف من لمنلات »© و يعبر عن تقدم حقيقي »و الذي ينطو ي 

على مان بد من خلق آدم حتى هبوطه إلى الأرض » ومين 
الحمو ط إلى قداء المسيح ومن مستقيل سد من فداء المسيخ 
حتى باية التاريخ . وهكذا أصبح للزمات دلالة في نهاية الأمر 
بفضل التاريخ الديني الذي يعتمد على التاديخ الزمني . أضف إلى 
ذلك أنه قد أصبح لهذا التاريخ دلالة في نظر جميخ المؤمنان ؛ 
لأن اننا دبخ اللا لمكن و ذا كل رايد ع ادا 
برون أن الخطيئة قد أرجعت ت الى الماضي على نحو ما بفضل أملبم 
في العفو الإلمي : فالتاريخ الخارجي الموضوعي والتارد بخ الداخلي 
لاقي يتضمن كل منها الآخر ويكمله . 

ومن الم كد أن فلسفات التاريخ في القرث التاسع عشر 


٠. كم‎ 


ترتئط ارتباطا وشسقاً بذه الفقكرة الممحة عن الزمن » فبي تلقي 
ل فى مستقبل ا 
الزمن الى غايته » أي تتحقق فيه الإنسانية في نظر « كونت » 
وبدرك فه العقل نفسه عند 0 00 بينرجال. 
المال والفقراء عن طريق الثورة في نظر « كازل مار كس » 
*م1ة إجنظ . ومع ذلك فبذا ما كنت أرغب فى الوصول 0 
وهو التطور الذي تو كده فلسفات التاريخ ؛ لأنه يقوم فى نظر 
وهحل » » على الضرورة المنطقة » وعلى معرفة تقدم 0 
بطر بقة عامية»أو بطريقة يظن أنها عامية »عند واوجست كونت» . 
ولذلكافإن هذا التطور لا يحد في الطبيعة الذاتية لكل إنسارف 
ذلك الصدى الذي كانت تجده الفقكرة المسحية عن الزمن . 
والواقع أن فلسفة كل من « هبجل » و «مار كس» لا يمكن أن 
تصل إلى غاءة كالما إلا باستمداد الدولة . أما فلسفة م كونت؛» فلا 
تكمل إلا بظواهر دينية تشبه أن تكون صورة مضطربة من 
المذهب الكاثوليي 1 
وإذن يؤدي انيبار هذه الفلسفات إما إلى عودة العقئمدة 
المسحة » وأما إلى ألا نفصال بين المعرفة التاوحة اماج هي » وهي 
معرفة نظرية نحمة © ودين حربة ة العمل المالى الذي لاس له أن 
شقل كاهل نقفسة بالماضي : وصع ذلك ند في هذه لاله الثانة 
هو”ة فاصلة قد تؤدي الى آزاء غاية في النقم ؛ إذ من الواجب» في 
كل حال » أن يكون هناك زمان متصل » واستخدام لمعرفة 
الماضي . وهذه الملاحظة المفرطة في الدسر هي أساس المذهب الذي 


ا 


بقع 


قرره «بندتو كروتشه» الايلسوف الايطالي في أوائل القرن 
العشرين وأطلق عليه امم المذهب التارنخي . فإن م كروتشه » 
سلك مسلع] مضاداً ماما لمسلك ذوي لك أو اله رانين 
التي تعدنا ها فلسقة التاريخ » فهو ل يجعل المستقبل نقطة 

لبحثه » بل اتخذ الطاشر أساساً د بتى عليه فكر ته التي ع, د 
ف كتابه « التاريخ من بحيث هو تفكير وعمل » (1) ( الطبعة 
الاحدرةسنة 5 ١‏ ) وهي التي م 5 ت 
ذلك من ترحة السد سكس رو ي» رسع نهدن .85 في مقال 
كتبه منذ عبد قريب فى الجة الفل.قة ) : د إت المذهب التاريخي 
معناه أن مخلق المرء تفكيره الخاص > وبشعره الخاص » عندما 
يعتمد على سعوره الراهن با ماضي . والثقافة التارخة" فى العادة 
المكتسة »والفضملة الي تامس للإنسان أن شكر بطر يقةخاصة »وأن 
يعمل بطر بقة معينة »و تنحصر التربية التاركبة في تكو بنهذه العادة. 
وترى هنا "كيف انكس الوضع > إذ أحرع النغاط الراهن »أي 
النثاط الذايي 6 عورا يدور حوله كل شي *؟فبد لآ هئ أتسكرن 
التاريخ هو الذي يوجه الفرد» ترى أن هذا الأخير هو الذي محدد 
للتاريخ دلا لتهء فالتاريخ هو سعور العقل بتطوره الشخصي »وهر 
تطور يظل دائما في الوقت الماضر . وهذه الفحكرة عن التاريخ 
تيتعد بنا عن فلسةة التاريخ الي تؤحكد وجود قوة تسطر على 
الفرد > و لكنها لا تبعدنا أقل من ذلك عن التاديخ بالمعتى المألوف 
لهذه الكاة » أي من حمث إنه معرفة لازمن الماضي عن طريق 


دلق 1غ عننصرمت أت 566مع70 عسصددمن ععرتم]ولط انا 


همه 


الوثائق . ومن الواجب أن توف ضيم هده التفرقة الأخيرة بين عالم 
التاريخ وان صاحب المذهب التارخي . ففي الواقع نحد أرب 
شروب التقد العشفة الى وجبيا « بول فاليري سفاه؟ تدم 
تون غارة شد عية تريب حالك الثاني ع رج اشر 
بين هذى الاتحاهين . ومن المو كد كا يقول بول فاليري - 
لا حق للمؤرس الذي يعتيد على معلاومات ل 0 
التاريخة بقصة متتايعة الملقات »دون الخروج عن نطاق الحوادث 
الواقعمة ؛ ولكنه لا يفعل ذلك لأن المؤرخ اليد لا يتجاوزنطاق 
ما تقرره الوثائق . ولا ربب [ناماحي الذفت التاريخي » 
من أمثا! ل م كروتشه » و« وريوئد آرزوت » دمعن الممسودئا 
فى كتابه «مقدمة لفلسفة التاريخ »> حككن أن يتهم بأنه ليس مؤرخاً 
موضوعياً » لكنه لا يريد هو أن يكون موضوعياً . إذ أنهيرى 
أن معرفة الماضي تعتمد على أحدى المسائل المعاصرة ؛ فهذهالمعرفة 
تحكر"ن «زءاً لا يتجزأ من الوقت الماضر . وصاحب المذهب 
التاريخي سبيه بعد أء تعفرضه إحدى العقبات وعندئذ يبدأ بالتقبقر 
41م ى مد اجتماز هذه العقبة . فلا قسمة للتاريخ الا إذا كان عوناً 
نا للعبل في الوقت اللاضر . 

وفي رأبي أنهذين المثالين للطابع التاريخي في التفكير المعاصر 
إحدى السمات الحامة الي يتميز ما هذا التفكير . ويحب أن نفرق 

بين : )١(‏ فلسفة التاريخ الي ى نثأت قى المميحية »> والتي ترتبط 

التق زر عل ويه افصو كل وال قدل ناف ] العم عصوراً 
بين الماضي والمستقيل وبذا يفقد استقلاله بذاته » فهناك زمن لله 
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تر كيبه الخاص »> و لكنه لس تر كينا تحن . وبين (9) التاريخ 
التفصل التقدي الذي بعد معرفة محضة وموضوعة لازمن الماخى 
عن طريق الوثائق » وهو مؤضع بحث الختصين . وليس للزمنهنا 
في نظر المؤرخ ث ركب خاص به ومستقل عن ملاحظة الو ادث» 
وهو مختلف عن فلسفة التاريخ في أنه لا يفرض أي اتجاه معينعلى 
الوقت اللاضر. وبين (#) الفكرة التاريخية الفلسقية وهي نر كيب 
الزمن الانسالى ما شقول « مدر ه مووعء31نء5 و اجات ول 
مارتر » عمامو5 .2 .3 وهو وجود له مشروعاته » وتتفلل الأهون 
الني ستقع عما قريب »4 فالإنسان يتجاوز نطاق نفسه دامًاً لي محيا 
الاحظات المستقبلة ؛ فهذا الزمن الماضر المافل بالماضى والمتحه نحو 
المستقبل هو البنية اللقيقية لازمن . 1 

ولقد كان التاريخ ذو الطابع التقدي في أواخر القرت التاسم 
عشر وسيةة للتتحرر من فلسفة التاريخ» ولكنه كانت وسيلة سلبية 
يحتة » ولا يعترف بأي تركب لازمن . أما الفكرة التاريحية 
الفلسفية فهي على نقيض ذلك4لأبها تتحرر من فلسقة التاريخ عندما . 
تبان أن للزمنتر كيياً خاصاً»وانه يتصل بالشخصص في وفتهالحاضر » 
فالمصير لبس شْيئاً يفرض على الفرد » يل يصع كل إنسانت 


مصاره تله , 


لقد حدث تعديل بعيد المدى في علم الاجتاع في أامنا هذه . 
وهو دليل جديد مت أخفناه الى الادلة السابقة واللى الادلة اللاحقة: 
قارعا أتاح لنا أن محدد روح التفتكير القلسة بي المعاصر تحد و يدا جيداً. 


تقد أثيرت مشكلة العلاقة بين اله رد والمجتمع يصورةلاتخاو من 5 
ال سى خلال القرن التاسع عشر بأسره ؛ بل خلال جزء منالقرن 
العشرين أيضاً . ولا وتنا أن نذ كر أن « أوحست كرنت » قد 
أنما عل الجاع لارد على المذهب القردي في القرث الثامن عشر » 
الذي رأى فيه سيباً الفوضى . وقد كان احتجاج الفرد ضد الجتمع, 
من المواضيع التي تناو لتها أقلام الكتاب بصور ممتلفة ؛ ولنا أن 
نتذ كر سّعور وستتدال» القطقمعاة المبالغ بشخصيتهو أبطال قصصه 
مثل « قابريس وجو لبان سورل » (1ع<م5 معتلدة أه معتعطير ). 
والأنين الرومانتتى لدى في العصر (ماعغه يلل اصشمانا) 
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و مذهب ألخرية الاقتصادية الذي كان برى في حرية التصرف 
الشخصة منبعاً شرورياً لإنتاج الثروة » ويرفض سيطرة الحكومة 
والطوائف الاجتاعة على النشاط الاقتصادي 4 والرية السياسية 
التي تحجم عن تحديد حقوق الانسان > والتي إن لم تحادب سادة 
الدولة التي تيدف الى حماية هذه الحقوق » فانها تباجم سوء استغلال 
هذه السادة. قديقال إن هذا الدقاع عن الفرد د كان خاصاً بالمشا كل 
الأخلاقة والسياسية» ولكننا نعلم لغتلاف وجبات النظر بين 
اد ودكام » مستعط اعوط و ١‏ تأرد » علده؟ فى عال عل لم الاجتاع 

2 في بدء هذا القرث 4 فات م دو ركاع » كأن يعتقد أن الظاهرة 
الاجتاعية تتضين وجود ضير جاعي مزود بالتصورات . وقد 
عاض و تأرد » هذا المذهب الاجتاعئ الواقعي بتفسيركتتر مؤداه 
أن الظواهر النفسة التادله بين الأفراد هي السيب ف وحود 
الظواهر الاجتاعة ؛ إذ أن موحة التقليد هي التي تل ى الوحدة 
محر د سرنأنها من فرد الى ائخر : فلاس الشبير الاجتجاعي إلا انماساً 
.هذه الشروب الغديدة من العليد . 


وإذا سابعنا رأي « جورج حبر كش © طعا انان معودم6 
ف >" كتايه الحديث م الاتحاه الزاهن لعم الأجباع © » ( ص 5؟) 
د وحب النظر الى مناقشة العلاقة بين الفر د والمجتمع كا لو كانت 
'منتبمة » وانه لا يمكن النظر الىالفرد والمجتمع يا لو كان كل منها 
كاتا ناما بذاته ومستقلا عن الآخر . 4 وقل استطاع القبلسو ف 
الأمريي وجوت ديري ) روعدوط مده أن ستخلص هذه الفكرة 
«الكامنة لدى عدد متزايد من عاءاء الاجماع المحاصرين » وأن بعر 
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عنها بقوله : « إن مصطلحي الفرد والمجتمع سُديدا الغموض وإ 
بد من استير أر هذا الغموض ما دام الناس يصرون على النظر الى 
الى هذين : الممطلحين 6م لو كأنا ادن ٠‏ ومع ذلك فات اليد 
« جيرفتش » ببدي تحفظأً جديراً بالملاحظة » إذ يقول : لقدأغلق 
باب المتامشة : « وذلك على الأقل فما قد تكون لي لاهتام 
عالم الاجتّاع » : ومعى ذلك أن عل الاجتاع لا عم بالصراع بين 
القر دو امجتمع على النحو الذي نراه في اللماة الاقتصادية أو السياسة »> 
أو في الأقل من الوجهة العملية أو الوخدانية إذا صم هذا التعبير. 
فإذا غضضنا النظر عن هذه الظواهر الأخيرة لذلك الصراع وجب 
علينا أن نببحث كيف يدا لعلياء الاجتاع الفرنسيين والأمريكيين 
أنهنذا الصراع مشكلة .فالصعوية الى تعرض في نظربة «دودكاع» 
إذا فبمت فبما حرفا على نحو ما تنحصر في أن ينظر 
إلى الفرد ما لو كان مادة مرنة يشكلا المجتمع حسب هواه » أو 
بعبارة أنخرى م لو كان دمية حر ك الجتمع خيوطها. فهو لايبدو 
فينظزه إلا "ككائىٌ سلي مخضع لنظام لا دخل له في وضعه بأية 
حال . وجتلة القول إنه يوجد تر كيب بخاص بالمجتمع يننا لا يوجد 
ما دشبهه لدى القرد. فالفرد بعد ذرة اجتّاعة» م بعد الإحساس 
العنصر الأول في علم نفس لدى كونديك > : وقد دل النقد الذي 
قام به علم نفس الصورة على أنه لا يمكن لمجموعة من الإحساسات 
أن تفسر الظواهر العقلية الم ركبة ؛ وكذلك الال هنا ؛ إذ 
توجد هوة فاصلة بين الضمير الاجتاعي والضمائ الخامة » وهي 
قردية في ذاتها أو + غير اجمّاعية . 


نذا 


وبرجع الفضل في سد” هذه الحوة إلى علر الاجتاع المعاصر . 
قبذا العلى يبين لنا » على وسجه العموم » أننا إذا نظرنا إلى الفرد في 
حد ذاته وجدنا أن لهت ركبياً اجّاعياً » وان الانسان في جملته 
على حد تعببر د مارسل ا 4 58 نم1 صف 0-6 
الصفات التي ينطوي علها الجتمع بأ تمله . ومع ذلك فإن 0 
في تقرير الصلة بين الفرد والمجتمع لا يرجع إلى عاماء الاجتاع > ب 

إلى عاماء النفس الذين درسوا المشكلة الخاحة ععرفة ا 
الآخرن » ما بعترف ذلك المسو « كنقمية» معنلائجه© في كتاية 
الحديث عن عم الاجاع )١(‏ » فلقد كان على التفس التقليدي يرى 
أن معرقة ة الآخرين تشحة ة لاستد لال قاتم على المقارتة ؛ لآأنه تعدمك 
على وجه الشبه بين سلوك الآنغرين وبين سا وكنا تحن : وفي هذه 
الال ننتقل من معرفة سُعورنا إلى معرفة سُعور الغير عن طريق 
الاستقر اء . لكنا قد رأينا أن طم النفس «يلدوين» ملع 1و0 قد 
برهن منذ بداية القرن المامي على أن الطفل لا يشعر يوجوده 
الذاتي » إلا بعد معر فته لشعور الانخرين : فبؤلاء سدون 0 
مر كزاً لردود افعال ترتتط محاجاته الخاصة » وشم اللموذج الذ 

وتيخده اساسا لتصور سّعوره الّاص » ويعدذلك 0 
الطفل إلى مرحلة يتخل فنها سعور الآتخرين طبقاً لا يشعر به في 
اث نفسه . وقد كتب أأحد تلامذ « بلدوين » وهو عور 
كول » وعاده© دماءه يتول ٠:‏ إن الطبعة الانسانة لا يتحق 
وجودها إلا سْثاً فشيثاً » فبي لا توجد كاملة لدى كل إنسان منت 
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ولادته » وَإِمًا يكتسببا الانسان باللاة في 6 )00 0 
المياة : ألسنا نعدل كل فعل من أغمالنا بناء على تلك الشكرة ا 
تكويبا لأنفسناعن آزاء الآتشرين فينا9 فشعورنا الذاقي دشهمرآة 
تتعتكس قيها صور الآخرين . ولبس سُعورنا بأية حال عالما صغيراً 
مغلقاً > وقد عير د« هترل » عن هذه الفكرة عندما نقد ملك 
« ديكارت » فى وحود الأسخاص الآخرين فقال : « إن بداهة 

الشعور بالآآخر بن يسيبق بداهة الشعور بالذات -©-. 
ومنذ عبد قريب احتلتفكرة وجود الأنفرين والاتعالبيين 
سُعور الأفراد مكاناً كبيراً في المذهب الروحي الثرتسى » وإن 
فكرةتمادل الآثار بين ضماتر الأفراد الى دثير اليها «تندونسل» 
مالع دملة 5 (5) برهن لأول وهة على آثنا لا ذستطيع معرقة 
شيخصسة الآخرين إلا عن طريق المقارنة يبنهم وبين 2 وهذا 
يتضمن أن تكون لدينا فكرة عن الآآخرين . فلس الآخرون 
عدا ينتعي عنده الشعور :بالذات ت ؛ بز ل ثم منيع لهذا الشعور : 
أوعندما يلوم الانسان نفسه معن تى ذلك نه بريد الوصول الى مثال 
أعلى نوكه بصيعة ة عامضة ف سخصة ة أنسان آخر » واذا فهمنا الصلة 
بين ثمائر الأفراد على هذا النحو وجدنا أنما لا تقفي على ألطابع 
الداخلى لكل خمير منها ؛ بل تو كد هذا الطابع من باب أولى . 
وإذا كعاتن كلا من الدين وما وراء الطبيعة الت !تعتبر تلك 


©0116 أشار اليه كفيبه س 5 00111168 عهم‎ )١( 
ركل1طياة رقلصة2‎ 1942 2 


م6 


الملاحظات مقدمة لما ( إذبرى « نيدو نسل » أن هذا التبادل بين 
خهائر الأفراد يتضمن علاقة مشتركة مع الكاى المطلق ) بقي اعتقاد 
هذا الملف أرئ المجوهر الفرد » أي الذرة التي بنثأ الجتيع من 
اجمّاعها مع غيرها من الذرات » لبس عرد فرد »بل شيء مر كب 
لا مكن فصل أجزائه بعضها عن بعض الا عن طريق التجريد . 
وذلك بيه كل الشبه با ثراه في علم الطبيعة الذري الذي مجح في 
الوصول الى وجود ذرات مر كبة لا معنى لوجود ١‏ حزاء كل ذرة 
منبا الا من جهة الصلة الوتريط هذه الأجز اء بعضها ببع. وسدو 
.من الواضح أرن هذا النوع من ء النغس الذي يبحث فى التأثير 
المتبادل بين تمائر الأفراد هو مصدر ذلك الفرع الحديد من عل 
الاجتاع الذي يطلقون عايه الآن في امريكا وفرنسا اسم عم 
الاجماع « المسكر وسكوبي 11100-06 وقد عرفا 
« جيرقيتش » هذا العلل بأنه دراسة الفاذج المفرطة في اللتجر 
والعموم . فقد كتب يقول : « من يوم 5 آخر بزداد 0 
'الوجود حلة قوية بين ثلاثة أطراف وهي « الأنا » و م الغير » 
و « تحن » باعتبار أنها.مظاهر جوهرية لكل سّعور أنساني . فاذا 
أردنا أن تفصل ١‏ الأنا » عن « الغير » وعن « نحن » فمعنى ذلك 
أننا نقفى على نفس الشعور الذي بنحصر في تلك الصلة القوية بين 
هذه الأطراف الثلاثة » وعلى النتائمٍ الموضوعية من العلامات 
.والرموز ااتي .يعبر بها هذا الشعور عن نقسه() » وإذن فن الخطأ 


( ).1950-2 2.0.8 90000 ها عل عالعساعة ممتادعه؟ وآ 
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- يا يقول « جيرفيتش» - أن نفصلبين الشعود الفرديو سّعور 
الآخرئ والشعور الماعي باعتيار أنهاثلاث حقائق مستقلة»فلتكتف 
بالقول بأن هناك درجات متفاوتة في موية المالات النفسة » إذ 
سف أن عل 0 الأنا » تحو الضمير الفر دي » والاتصال بالغير نحو 
الس عو اناه الخدور الماع اظان ااهل ادل اف 
الثلاثة لا تود الا مرتبطة على نحو لا انقصام له > والتبادل بان 
هذه الوحهات من النظر أمر ضروري . 

وعلى الرغ من اوجه الشبه بين عل الاجتاع«الميكر وسكوبي» 

بين علم التقس المقارن » يحب ان تلاحظ كيف ان عام الاجتّاع 
سس و لاك بين ضمي رالشخص وتمير 
الغير . ويعتقد و جيرفيتش » أن هذه العلاقة الأخيرة لم تصبح بعد 
علاقه اجمّاعة )١(‏ .ومن 3 تأده حر فمتش »على القلستة الا نجليزية 
السكسوننةانها ترجع اللقيقة الاججاعة المعلاقات ين الافراد(؟) . 
فقي حين ترى عاءاء النفس ان « الشعور لماعي » أو « نحن » هو 
ترد تتسحة للحصلة الداهلة لت ا 
ان علياء الاجاع على المكى من ذلك يعتيرونه حقيقة حقشقة مسقلة 
تبيمن على هذين الشعووين الآنغرين » بحيث تتكون سيا في أن 
تصيمم للعلاقة دين سُعور الشخص و سعور الغير دلالة اجمّاعة . وفي 
هذه الظروف تصبح العلاقة بين هذين الشعورين علاقة احتّاعية: » 
كا تقول ار نسين ©» ونحن الأوروبين » ونحن المؤمنين 
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باحدى الديانات . ومن البدهي ان الخلاف بين عاباء النفس وعاياء 
الاجتاع إنا يرجع الى ارك الأولين يتصورون العلاقة بين سُعور 
الذاتي والآخرين سْعوراً ١كثر‏ ذاتتة وععقاجا يتصوره «جيرفيتش» 
الذي برى انه يتوقف على اتاب الشخص « والغير » الى طافة 
اجمّاعة واحدة . 

فاذا تركنا هذه المناقثة جانساً استطعنا القول ب أن العنصر 
الأولى الذي انتهى اليه عم الاجتاع مركب تركبباً اجتاعياً لا 
حكن الفصل بين اجزائه» ولا مكن ان يكوت موضوعا لتحليل 
في المستقيل بل يكن وصفه فقط . وليس من المستطاع » يم ظر 
بعض الناس »ان يكون نتسحة للتأليف بين عدةعناصر كانت متفرة 
ثم اجتمعت. فالتفكير القلسفي فيهذا الجال او غيره من الجالاتالتي 
سيق لي الكلام عنها » يقلع عن استخدام التحليل والتركيب »> 
لي يبدأ مباشرةبدراسة المقائق المركبة التي توجد حسب الواقع 
وال لا مكن تحللها » وهو ناك هذا المسلك بناء على فحكرة 
منطقية جديرة بالملاحظة » ولا سها لأنما ليست ولبيدة وجبات 
نظر ضقة بعبدة عن الواقع . 


الع إن السامن 
الاشساند_ م 


الانسان واطقيقة العلءا 


لا مك في أن أوضح السرات التي يتميز بها عصرنا هي رفض 
مذهب مثالى كان يبدو في أوائل القرث العشرين عظهر الفلسفة 
المفضة » وسواء أكان ذلك في البلاد الانجليزية السكسونية 
وار مانية أم عند الشعوب اللاتينية . فقد كانهذا المذهب الثالي 
برى ان اللقيقة الوحيدة والقبمة الوحيدة القة تنحصر في العقل 
الانسافي من حدث نشاطه النعلي في العلمر والفن لالع كلت :. 
فاعتداد العقل الانساني دنفسه » واعتقاده أنه محتوي على قوة 
الابتكار وميدها هو ما يمكن ان تطلق عليه امم المذهب المالي 
العامي . فقي هذا المذهب- يطبق مصطلح اللقيقة العليا على المعاني 
التي لا مكن إدراك موضوعها وال تتحاوز قدرة العقل الانسالي. . 
وهذا هو ماثراه مثلا في مذهب التقد لدى « كأنت » > وهو 
منشأ ذلك التصريم القائل بأن هذه الموضوعات التي من قبيبل 
النفس والإله وجملة العالم ليست إلا اوهاماً يحتة من اوهام العقل » . 
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اوأنه لا معنى لها إلا إذا اصحتجزءاً داخلاً من الشعور . زمثال 
ذلك أن «برنشفيك » يصرح بقوله : « ان الشعور وح هده هو 
امجال الذي يتحلى فنه إله الكاثنات العاقة » يما يتكشف فنه اصل 
القم التي تعترف بها جمبع الضمائر على حد سواء » ) ولبس:من 
الممسكن ان يذهب احد الى ابعد من ذلك . 

ان الأساب التي تدعو آلى رفض هذا المذهب الممالى العامي 
لبست الا اسياباً عقلمة فقط . فلتكتف بالتفكير في ان لماه 
الوضعي لدى « أوجست كونت » لا أراد حمل الناس على قبول 
المذهب القائل باستحالة إدراك الوجود المطلق لي يحرد العقل 
يي جد وسية أخرى سوى نلق 
ديانة الإنسائية . وإذن تدور مثل هذه المسافل حول مصير 
الانسان وحول حاحة إنسائية تعتقد انها لن تجد ما يشبعبا إلا 
بالاتحاه نحو حقيقة عليا . 

وينحصر موضع النقاش هنا في تلك المركة العقلية والتقدية 
القوية التي ازدهرت منذ القرث السابع عشر على وجه الخصوص 4 
والتي بينت وجه التضناد بين شروط المعرفة الحضة المشروعة وبين 
الماجات التى تذعر با احدى النفوس المؤمنة ؛ وقد أمكن أن 
يظل هذا التضاد شفياً لفترة طويلة من الزمن يسبب عرض هذين 
الامرين المتضادين جنياً الى جنب » وعدم الا كتراث بالتناقضش ؛ 
لكن الاحتفاظ بهذا الوضع لا يمكن ان يستمر منذ إرف ادعى 
المذهب المثالي العامي أنه بسط ظله على كل شيء » وأنه سيحل 


٠ن‏ 
الشكلة الذنئة وتطله:. 
والق أن الفلسفة الدينية انما جاءت تحتيم ضد طموح المد 

المثالي بت كيدها وجود حقئقة علما ار 
بصودتين تختلف إحداهما عن الأخرى الى حد كبير . فهو يتمثل 
من جانب في مظبر المذهب الأكويتي (0) > ويتمثل من جانب 
آخر 5 مظير المذهب الأغسطيني . دق الو واقع تحدات المذهب 
الأ كو بن الحديدالذي عثله فىقر نسا شلا دائعاً كل من «ماريتان» 
متها سا3 و « جلسوث » وموات والذي تراه واضحاً في مؤلف 
حديث مثل «قلسقة المسيحية» ‏ تقول أن هذا المذهب يستأتف 
البحث في العناصر الأساسية للمشكلة التي حاول القديس «توماس» 
حلها في القرت الثالث عشر . فانه لل كشف فى اال اهب 
الأرسطوطاليسي » الذي كان حهولاً في الغرب حت ذلك اللين » 
عن فلسفة انتجها عقل انسافي لم يسترسد بالعقيدة الدينية حاول 
حاولة غابة في المرأة » وهي ان يدخل هذه الفلسفة فى نطضاق 
المسيحية . فالمذهب الأ كويني هو » قبل كل ثيء » مذهب يحدد 
القيم التدريجية » وهدف الى تخصيص مكان مناسب لكل ضرب 
من خروب النشاط الإنسائي » يعد ان برتب هذه الضروب من 
النشاط من جبة صلتها بالغابة القصوى التى حددها الوحي المسحي» 
وهي الخلاص والسعادة الأبدنة . وإذن ترى المعنى الذي براد من 
مصطلم اللقيقة العليا في هذا المذهب . قالنظام لا يمكن ان يبط 


) نية الى توماس الآ كويني  ( المترجم‎ )١( 
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إلا من السماء . ومع هذا فان ما يقرره هذا النظام لبس أمراً 
تعسفياً » وسسدو أن تلك هي السمة التي أبرزهما «جلسون؛ في 
طبعته الانخيرة «للفلسفة الأ كوينة» © وهي الدور أ( رتسي الذي 
تلعيه فكر 5 الوحود » فالمدهب الأكويني مختاف عن المذهب 
المثالى في أنه يتخذ الوحجود موا ل فى * 
وبعد هذا المذهم مذهاً واقعياً فى ةالو ؛ لأنه لا بعتدر 
الإدراك ا مسي الخارجي م لو كات تتسجة عملية تر-كببية بقوم 5 
الشعور 4 بل بعده إدرا كا للقرقة مشارحجية » ولأنه لا يدرك الله 
عن طريق فكرته عنه » بل باعتبان انه سيب في وجود تلك 
المققة المارجية ؛ اضف الى ذلك ان هذا المذهب يرى أن منهج 
التمثيل مهمه هو الوسسلة الى حلت الفكرة القائلة باستحالة 
ادراك الوجود المطلق وإلى الاعتاد على الوحي لتقرير بعض القضايا ااي 
تحاء لح للح>على حال القيقة العليا . أما كتاب«ماريتات» المسمى «درجات 
1 الذي رين لاي بصعد العقل الانسائي من 
العلر لينتبي الى معرفة أسمى ما يقره العقل > والى التأمل الصوفي » 
فإنه يبرهن على الجبود الذي يبذله هذا المذهب ليعبر عن جع 
أشكال اللماة الانسانة . 

وتختلف المقبقة العليا عن ذلكقام الاختلاف في المذهب الذي 





)١(‏ التفرقة بين الماهية والوجود ترقة اخذها فلاسفة الاسلام عن عاماء 
الكلام واقتبسها توماس الا كويني فيا بعد. ( الترجم ) 


(5) عتوحدة مل منععع0 دعا 


زفق 


يكن ان أمعيه بالمذهب الأغسطني : فهو ميدأ للباة داخلية اكثر 
مخ ادنوه يدا لتزمت. امال الزحرة ومن كط 
بالمذهب الأقلاطوفي الحديث وبالتصوف الإغريقي وهر مذهب 
د أورحين وعمغهام0 ودغر بغوار دي نس مععدر< ع1 مماميين6 
والفتكرة الأساسة فى هذا المذهب هي ان الياة الداخلية والتأمل 
في الذات هما الطريق ١‏ لى الل » أي الى المقرقة قه العدا . ورعا كانت 
هناك فائدة علسة ‏ نحت بالنسية الى المفتكر الحديث - في المقارنة 
بين « دركارت » و « أفاوطين » فى هذه المسألة . اما « ديكارت » 
فيقرر ان التأمل الداخلى لا يتنبي ينا الى يقين مباشر سوى اليقبن 
بوجودنا :'« أنا افكر إذن انا موجود » )0١‏ . أما لدى أفالوطن 
فنرى ان الماة الداخلة وتعمى الشعور في تحيص نفسه » سرعان 
ما يتحاوزان الشعور الذاتي فيصعدان بالنفس الى حققة تسدل 
حجاب النسات على الشعور » وهذه اللمقيقة هي لاحي الأعلى 
الذي سمو على كل تحديد . وإذن ترى ان الشخصة الذاتة 
لا يمكن فصلها عن فكرة المقبقة العليا ؛ فلا ستطيع المرء ارنف 
يتكثف عن حقيقة نفسه دون ان سمو فوق وخعه الراهن . 
قعملية الصعود او السمو تتدخل فى الثر كيب الذالي الشخرذاته. 
ويبدو ان ما تكشف الإنسان عنه هنا في الياة النفسية الداخلية 
هو الاتصال يحقيقة من نوع آنخر »وهي حقيقة مغايرة بعنى الكلءة» 

)١(‏ هذا هو الأساس الذي اعتيد عليه ديكارت للبرهتة على وجود النفس 


وقد أذ هذه الفكرة من ابن سيناء انفر « كتابنا في النفس والعقل لفلاسفة 
الاغريق والاسلام » ٠‏ ( الترجم) 


وف 


اي نوع من تلك اللماة الاجتاعة العلوية التى أوحت الى « جيوم 
دى سانت تيرى »رعمعنط؟ - امندة عل وصددالتن6 في ألقرت الثاني 
عشر قوله بأن الراهب لا يكون قط ايعد ما كوت عن الوحدة 
إلا اذا كان يتأمل وحيدا في خاوته ؛ فالدعاء والفضل الالمي 
يدنات الى توع من الثر كيز للاتصاليين الشعور الذالي ويان وحود 
مغابر له وهو الوجود الإلهي العاوي » وذلك الى درحة ان اشاد 
الديئية قد لا تدل على نوع من الكسب بقدر ما تدل على بر كسب 
جوهري لبخصيتنا . وفد بينت تبعا لعلماء الاجتاع المعاصرين » 
كيف انالعلاقة بينهذه الأطرا فالثلاثة « أنا ‏ والغير _ونحن » 
لدست علاقة بين ثلاثة اطراف كانت مستقلة ثم اجتمعت فيا يينها . 
ويبدو لى ان العلاقة بين الإنسان وبين اللقيقة العليا في فلسفة 
دينية ذات طابع أغسطيني كقلسفة « جابريل مارسل  »‏ يش 
العلاقة بين الفتكرة نفسها وبين النموذسٍ الداع الظاهرة ا 
الأوللة التي بتر اكب منها وحودنا الخال 2 وهو دلك التمودج 
الذي بوجد دام بصفة كامنة ف تلك الظاهرة . 

ولا بقف التفكيرالنظر يف اللقيقة العلماعتدهدا المد فيالفلسفة 
المعاصرة. فان الكتاتالشبير الذي ألفه «وهيديحر وزلت2 لمسستعق 
عن الوجود والزمان يعطينا فكرة عن القيقة العليا » وهي تختلف 
اختلافاً كلياً عن تلك التي انتبيت من وصفها » ولكنها تجزم هي 
الاخرى يوجود نوع من الاتصال بين الثعور وبين تلك القيقة 
لعليا » وهذا الكتاب مليء بموضوعات عالجها د باسكال » من قبل» 
وها مسحة من التشاوم» كالإنسان الذي قذف به صدفة فير كن 


0 


منرو هن الكون » وكالاهيام عا عسى ان محدث في المستقيل 4 
وكالقلق امام اموت فجميع هذه العواطف التي لها قيمة المعرفة في 
نظره تغترضات وحود الانسات رمزءةة< ) ورحاتههنا ما بعير عن 
ذلك ملغة المانة تتعذر ترحتبا- تقول إنا تفئرض ان هذا الوجود 
الإنساني يرتبط منحيث تر كيبه بتلك الفكرة» وهي أنالإنسان 
كاك في العالى » وقد تغيب هذه المقمقة عنه فيحاته البوميةالنشطة 
فلا يرى في الأسّاء الخارجية سوىنقط يطبق عليها افعاله ؛ أو انه 
ينسى ذاته نفسها حينا يتحد مع آخرين لي حقق هدفاً مشتركا”. 
ولكنء لا كاد ينتزع نفسه من هذه الأمور الي تلببه عنذاته 
حتى يساوره القلق من الموتمن كل جانب (١)4والموت‏ هو انهباد 
تلك الحلة بين الشعور وبين اللقيقة العليا الي انتشلت الكانٌ من 
٠‏ النوشى المبدئية في ين أن الموت يقذف به المها مرة أخرى . 
وهنا احمل الرأي فأقول : إن اللقيقة العليا قد اصبحتإحدى 
الموضوعات الرئيسية للتفتكير المعاصر. وفي وجبة النظر الت درست 
هذه اللقبقة تبعاً لها تأكد لتلك الفكرة الى يمكن استخلاصها من 
الصول السايقة : إن الوجود اسلقيقي هو في في جوهره اتصالبين 
عله اطراك نوكر تمضباعل تعض ؟ وار هذا الوسوند مال هأ 
نتبجة لمجموعة من العناصر التي توجد متفرقة اول الأمر . وهنا 
وجه سلبهدقيق حقيقي بينعلم الاجتاع الميتكر سكوبي وبين النظرة 
الميتافيزيقية للحقيقة العليا . 
0ه عرد سق جه اريزا راق لدع رمز 
كاد يهوى في قاع يثر مليعة بالافاعي فأمدك بمجزع شجرة الخ .. ( الترجم : 


لع : 

١‏ ل الماسع 
الفلسفة والاخلاق 
الأخلاق الواقعية 


من المؤكد جداً أن القرن التاسع عشر - وهو قرن 
الدراسات التارخة وفكرة اللقائق النسبية ‏ قد غلا في القول 
بنسية الأخلاق حا سوى بين العادات الأخلاقية المتغيرة في كل 
قطر وفى كل امة وفي كل عصر »© وبين القاعدة الاخلاقة الثابتة . 
لكن طريقتنا في النظر الى المشكلة الأخلاقية طريقة حديثة : 
فكلا ازداد عنف العلاقات بين الأفراد سعرنا بشدة الحماجة الى 
الوفاء بالعبود » والى العدل الاجتاعي والدولي » والى العون 
المتبادل وجيع تلك الفضائل الخاصة بالإرادةوالشجاعة والاعتدال 
والبجدوم | 

وقد لاحظ دم دبريل 6 امن ندا ملاحخلة سافة » منوف 
اتناول الحديث عنها فى مئايسة اخحرى “ وهي أننا لا نبدأ نشعر 
يحلبتنا الشديدة الى اقيم الاخلاقية الا حينا تصبح هذه القيم 
ميددة بالخطر »وهذا الخطر شيء بديهي : فإنا نشهد يبحقة خاحة » 


ك7 


ان الناس في مختلف بقاع العالم شهموت النظام الذي تذر هه الماعةد 
الع ا م الانسان عبداً . وسدق 
نهم يحباون ان الجتمع لبن الا تشحة للساوك الأخلاق لدى كل 
0 والوافة أقادض الل دفي التصرف أمر لامكن 
ان تمد له عوضا : وليس للججاعة قبسة أمعى من قيمة الفرد . وكل 
مرب عجرب يعلل جيداً ان التربية » وإن استطاعت ان تخلق هذه 
الجرية في التصرف يوضع الطفل في ييئة ملافة فإنما لا متك 
أية وسسلة آلية لتحقيقها » فالأمر في النهاية يتوقف على حرية الختيار 
الطفل » وفىي في القرن التاسع عشر كتب الاب كثيراً حول 
اصل الضْمير الأخلاقٍ 3 ويكتنا القول » دوت الدخول في 
تفاصيل التفسيرات الي ارادوا بها توضيح هذا الأحل 0 
من "كتبوا في هذا الموضوع وقعوا في نفى الخطآ : فا 
جعاوا الضمير الأخلاقي قا شْبيهاً بالغريزة أو العادة ؛ كارن 
اعتقدرا انه عامل حمود . وتلك فكرة ة خاطتئة اما © لأنه 
الاستقامة الأخلاقة على السكس من ذلك تمعل العقل قادراً علىانه 
يجيب بطريقة لاثقة على المواهف المتقلمة المتغيرة التي قعرض له م 
واليوم ترى في مال الأخلاق » يما في اي محال آخر »> ان. 
الفبلسو قلا ب بم بمشكة نثأة الأمشاء بقدر ما ع عتم بطر يقة ثر كيبها: 
فبو لا عد ان امير ينع من الداخل فقط 0 تيقد ايض 
انه يأقي من الخارج فقط » بل يرى ان الداخل .والخارج والتفكير 
الذاقى والتحرية » ترتبط فما يينها ارتياطاً لامكن قصيه » وإن. 
كتاب داراوة »6 شدخ الرائع عن « التحربة الأخلاقية 6 لمعتا. 


ف 


كتاب اطيل من حيث انه بن الدور المقيقي للاجربة في تواكيب 
الضمير الأخلاق . فالتحرية لا تخلق هرا الخمير » وانما تضعه 
موضع الامتحان » وهي تتطلب اليه اتاذ احكام مبتكرة » 
وذلك سَّيِبِه الى نحوما با يحدث في ء الطبسعة عندما توضع احدى 
النظريات بخواضع امتحات سيب احدى التحارب الحديدة . قلس 
الضمير الأخلاق جامداً كجثةميتة » ولن يكون هذا الضمير 
عنام امو لاريم روه من يعنون بالشكل ا كثر من 

عنايتهم بالروح . 

ومع هذا فقد أخذ على «رأوه» أنه ذهب الى سّدة مرونة هذا 
«الضمير > وانه نر كه يتقلب تبعاً لا تحري به اللواد دث . والواقع 
:أن الضمير الأخلاقي نوع آخر منالتعنت الذي مار اليه الد كتور 
«باروك» انمدق .2 في الملاحظات التي قام بها على الجانين في القسم 
الذي اداره بقدرة واخلاص عظيمين . فالضمير الأخلاقٍ لا يبدو 
في نظره فيمظبر تلك القوةالمطمئنة الى وصغباوروسرع ندعدددهئ1 
1 كتايه الشبير عن «الاعترافات الدينة للقسيس «سافواء» > بل 
في مظهر قوة رهيبة الجانب قادرة على القيام بالتدمير من الوجبة 
«الروحبة , فالكر اهية التي كثيراً ما بده ا الانين نمو هؤلاء 
الذين يحبطون بهم لا تنبع من مصدر غير ذلك . والواقع اثنا 
"كثيراً ما نجد ان المصاب باحد الامراض العقلة انسات نحس (عن 
سغطأ في غالب الأحيان) بانه قد انتبك حرمة الضير الأخلاق » 
قينتبي به المال الى ان يكبت هذا الشعور بالذنب في نفسه » 
٠و‏ يلقي مخطيتته على الآخربن . وهذا النوع من الصراع الداخلي 
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لعف »> وهو كراهة الانسات لتقسه سيب احد الأخطاء » قهو 
ما لاحظه افلاطون متذءزمن سحيق عندما قال في كتايه 
«القوانن» :ا رات اق صدافة عكن المصول علها هي طذاء + 
المرء لنفسه» . واذث فكراهية النفس -- وهي اسّد عنقاً منالندم 
ومنبع كراهية المرء للنخرين -. هي التي تشعرنا بقوة الشمير 
الأخلاقي الذي بعد الجوهر الاسامسى لمققة انفسنا » والذي نريد. 
عثاً ان نتحرر من سّْدة وطأته . 7 

وهنا نجد وجهات نظر لا سبيل الى الاطناب في يبا في ذلك 
العصر الذي يؤمن قمه الناس بالقدرة العظمى للقوى المارجية » 
والذي تفكر فيهالقوم بصفة خاصة انهم ستطيعون تشكيل العقول 
عن طر يق الدعاية » فقد رأينا « افلاطون » نفسه > ومنق همسة 
وعشرين قرناً يقول يأن الاستبداد كتظام سيامي يتوقف على, 
استعداد داءخا لى في التفوس واكك سي م0 وهي تلك الي 
لا 7 خم بوطأة الضمير الأخلاق » قتريخى العنان لعدد كبير من 
ا ا 10 
يطريى العنف . فالاستيداد صورة مشوهة منالنظام » وهو الذي 
تهفو إله النفس المستيدة على نحو ما . وقد أخذد هذه النبكرة 
,0 أمبدى بونسو 6 ندءعصوط عنلغ درم في كتابه تيمو ليون:تأملات 
في الاستبداد» ه عتصصقعجا ه[ عناة عجره أععاقعم : ممغام سلا" » الذي 
ا 0 
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الدول الدموقراطية » ذهب إلى القول بأنهإذا كان هناك علاس هذا 
المرص» فانه لا يمكن الوصول الله إلا يتغير عمق للإرادة ؛ ذلك 
لأن منبعه الوحيد هو نحرية الاختيار الشخصية ؟ اما تغرير النظم 
الاجتاعية وحده فلا يكن ان يؤدي إلى تنيجة أخرى سوى ان 
الاستيداد لست سساسسة بل اخلاقة 58 

وإذا كانت اللياة الأخلاققة تتنحصر حققة في الصلة بينالداخل 
والخارج » وبين الارادة الذاتية والتحربة فهمنا كيف أنه يوجد 
خطر أن متشادان مبددان هذه اطاة 5 


فالخطر الاول ينتحصر فياساءةاستعمال ضر و بالتنظم الاجتّاعي . 
نعم إتالقوانين الاجواعية التي تهدف إلى علاج بعض امراض امجتمع 
كالبوّس والمرض والنتائج الوخيمة للحروب هي قوانين متازة في 
حد ذاتها » يما أن الأسالاب التريوية الى تقدى استعدادات الغرد 
وتعد كل انْسان لاوظفة الاجتاعية التى تناسبه » تعتير من الأمور 
الممتازة أيضاً » ولكن الغاو في هذه الناحية أمر وم العواقب ؛ 
فإن هذه القوانين وتلك الأساليب تضعنا لقواعد تؤداد تعقداً 
يوم بعد آآخر » وهكذا تصبيم حياة كل امرىء منا حباة عامة لا 
خاصة . وقد رأينا القصصين الأخلاقبين في القرن الماغي يتساون 
بالسخربة من" تصوير هؤلاء القوم الذين اصبحوا سجناء العادات 
الآلية التي تنطليها منهم وظائفهم الاجتاعية » على كس الإنسان 
الذي ظل على استعداد دام لي ييا حمأة حققة . أما فيالوفت 


+*قم 


الخاضر ذإن الصلات الاجتاعة وغير الشخصة المنظمة تنظيماً 
قانونياً توك ان تتغلى على الصلات الشخصة > بل لقد أصبحت 
الملات الأ ولى في بعض النظم الساسة هي الصلات لوي عنى 
الكامة » فقضمى على الارد الذي يعيش في الجتمع بالذلة الأخلاقة 
الحقيقة ؛ ويذلك تصبم الصلات بن الأئزاد وعا موا طرهيية > 
ويحب على الإرادة الشخصية ان تتحد بالإرادة ابماعية ( أو التى 
يدتعى انا "كذلك) فتصبح سْببة بقطعة في آل تخضع خضو عأتاماً 
لا بريده من 0 

اما الخطر الثالى الذي بهدد الضمير ر الأخلاقي فهر الانحراف في 
الاتحاه المفاد » وهو اتجاد الانسات الذي يعتزل امجتمع » والذي 
يعتقد أنه سحد في هذه العزلة الشرط الفروري ريه » ومن 
المستطاع ان نحد عدة ناذج لهذا الانحراف الذي يمل طرفيه»ه 
المتتاقضين « روسو » الذي مخرج بنفسه على جتمع أقرانه 
و« ستندال » الذي بدفعه ححمه لذأته ألى احتقار التنع الذي عكن 
أن بعود عامه من أأزايا الاجتاعة . 


ويكفي ما قلته هنا لبان كيف يصاب الضمير الاخلاق 
بالاعتلال بمجرد الرغبة فيحذف احد هذين العنصرين مع الاحتفاظ 
بالائخر . وإذن فلست الماة الامخلاشة حققة ة نسرطة تضاف الى 
الماتن المموانة والاجتاعة . وإث الالسفة المعاصرة ترى أرلت 
اللماة الأمغلاقة حماة إنسانة » أي أنها حماة كا برتبط فيجوهره 
وأحد لأخيام ويوجد في فم المجتمع . فالحباة الروحية البحتة 


ام 
بعيدة عن طبيعة الإنسان بعد الماة الموانة البحتة عنها » ي) أن 
حياة العزلة بعيدة عن الأخلاق بعد الحاة اتي يذوب فبها الفردفي 
امجتمع اما . 
وإذن فإن فلسقتنا تبدف الى إخلاق واقعمة . وانا لنرىجيداً 
كيف يتفق هذا اميل مع تلك الروح التي تمخضت عنها الفصول 
السابقة . وهنا أيضاً جد أن الفلسفة تحاول الوقوف على الترتكيب 
العام لهذا الكايّ » وهو تر كيب متعدد الموانب وغير قايل 
للقسمة » وهي تحاول أن تنشىء هذا الكاىٌ » ابتداء من بعض 
العناصر الأوللة . 


أنجاهات الفلسفة ه5» 


العص | العاشر 


القهم 


ل تلبث دراسة القمالتي استوعنت تفكير «ننتمهم عطعوماءةا 
يأسره ايتداء من السنوات العشر الاخيرة من القرن المافي ارنف 
ذاعت في الماتيا » وبخاصة يظيور وما كسشيار» موام؟ عدنة ٠‏ 
ثم سرعات ما اتنشرت في البلاد التي تتكلي الانجليزية » ثم أمتدت 
بعد ذلك بزمن طويل ( وذلك لأسباب قد يطول بنا الحديث 
جداً لو عرضنا لها ) الى البلاد التي تتكلم باللغة الفرنسية.. واركف 
المؤلفات الحديثة لكل من دأ وجيندبارييل» اءفدمهه منود )١(‏ 
ووريئهيسه أوسان» وورمة8 1.6 قدةى () ود يعوند بولارت » 
منادط ممدصووج (؟ ) تكشف لنا عن أهمية هذه الحركة . 

فكل الناس ددر كون ما القيمة الأشلاقة لعيل من الأعمال 
وما القيمة الغذائية لنوع من الطعام » وما القيمة الفنية لاوحة من 
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اللوحات > وذلك ان الثىء الذي يدغل في حوزة العمل او 
تسل اص لكام ل ارج عطي لا لسن يط ونه 
ويجعله موضعاً لارغبة فبه من حيث المبدأً . فالقم هي الأوصاف 
كابميل والقبيح »و الختير والشر”ير» والشريف والوضيع» والعدل 
والمور » والطاهر والخبيث » والشتبي والمتفر وهلم جرءًا . وكل 
قيمة ايجابية تصحب كا نرى بقيسة سلبية . النظر الى 
كان ما من جبة قيمته ليس معناه اتنا تعتيره في حد ذاته 
بل من جبة احدى حفاته الي تشيع حاجة لدينا ( وذلك على وجه 
التقريب على الأقل ) أو لاتشبعها » ومعنى ذلك هو البحث عن 
الصلة بين هذه الصفة وبين الطبعة الانسائية . وإذن فإن نفس 
الأساء تكتسب قبمتها أو تفقدها تبعاً لا بطرأ على هذهالطبيعة من 
تغيرات . وتعترينا دهشة سُديدة حا نقرأ في إحدى روايات 
د بازاك » ونون ( العشقة المزعومة مثْلا ) وصفاً لأثاث غرفة 
استقيال كان سدو غاية فيسلامة الذوق حوالى ستةء 4م١4‏ ولكنه 
بشير في نظرنا تحن الى اسوأ أنواع الذوق . وعلى العكس منذلك 
ثرى ان ما قامت به جاعة الكبنة الملحقان بكنسة د« تتردام » 
بباريس في القرن السابع عشر من هدم جزء من كنيستهم يسبب 
عدائهم ‏ للبريرية القوطية » كان فعالا همجياً . ومن الأكيد ارف 
هذه الصلة الوثيقة بين القئمة وبين الطببعة الإنسانية وما يطرأً عليها 
من تغيرات هي احد الأسباب التي أسترعت الانتباه الى نظربة 
القيمة في تلك الفلسفة التي تعد دراسة الإنسان فيها حورا للتفكير 
النظري . 


43 


وهناك سبب آآخر أوضم من هذا » ولكنه ثانوي في نظري» 
: وأعني به:ذلك اليب الذي لستنيط من تصريح « ديبريبل» الذي 

سبق ان تكليمت عنه فقد كتب يقول : د إن القم الجددة بالخطر 
وعدا كن الزن توف سراي بي : قم » بدلا من ان يقال عنبا 
نا قوى او أشياء. ا ا 
الشك تنتبي عائلة موضوعبا الى حد تؤلف معه سكا واهذا: 
:ولكن من الم كد ان جموع القم التي تعد أساساً لمضاوتنا الغربية 
مبددة ياخطن ؛ وهذا هو السبب في أن تلك القم تبدو في أعيننا 
ثينة جداً » ومثال ذلك احترا م الكر امة الانسانية . لكن هذا 
الس سنا قز .1ذ عب الا خليل في الراقم بيد لبقة يري 
الانحاد الى نوع من بمجيد القم ؛ فإن هذا التممحيد الذي يدفع عن 
حضارتنا ضروب النقد التي بوجهها المها « نتشه » أو « سبنجار » 
ععاومعررة »> وحمسها من هجوم آخر أأكثر عنفاً 4 فو اعد 
الموضوعات الحببة الى النفوس في الوقت الماضر » لكن الفلسفة 
لا تشغل نفسها بالدفاع او الحجوم » وانما تبحث عن حقيقة القبمة . 

وفلسفة القم التي سأعرض لا الآن سوف تقدملنا دللاجديداً 
على الطريقة التي بش النلنة تلود دصفة ةَ عامة. في هذهالسئو ات 
العشر بن الأخيرة . ففي مدا القرن الطالي كان الفلاسقة لا يعنون 
وا القبم في ذاجا “ بقدر ما كانوا يتدور:_. بدراسة الأحكام 
المعيارية )١(‏ أو التقديرات التي كانوا يقايلون بينها وبين الأسحكام 





)000 الأحكام الي توم على أساس أو معيار أخلاقي سانن درعون ل » 
د نرت 1نلا 


وم 


الواقعية » واذا كانت الأمور قد جرت على هذا النحو فالسبب 
في ذلك هو ان النظريات الفلسفية كانت تحاول إرجاع القيسنة 
نفسها الى هذه الظاهرة الذاتئة أي التقدير . وكانت هذه النظريات 
على نوعين : 

» النظرية النقدية » وترجع في اصوا الى فلسفة « كانت‎ )١( 
وهي تقول بأن القبمة وليدةضرورة تغرضها طبمعةالشخ ص المدرك‎ 
على الأسْياء . ففن ذلك ما يذهب اليه اتباع مذهب « كانت » من‎ 
ان القبمة الموضوعة لليعرفة لا تنجم من مطابقتها للشيء الخارجي»‎ 
بل من مطابقتها للشروط الشخصة التى يمكن ان نخع ل الشىء‎ 
١ ١ . الخارجي فوفوعاً أعرفتنا‎ 

(؟) النظرية السيكولوجية ( النفسة ) التي تعمد على الميول 
والحاجاتالت تتألف منها الحساسية الإنسانة؛ فقرمة أحد الأساء» 
او القيمة الفذائية لطعام مثلا هي العناصر التي محتوي عليها الثنيء 
وتكون مطايقة لطاحاتنا : فحساسيتنا تشبه لوحة حساسة تكشف 
لنا عن القمم التي لا وجود لها مطلقاً خارج هذه اللوحة . 

والفلسفة الطالية للق في مختلف الصود التي تشكلت بها تتعارض 
مع هذه النظرة الذاتية . فهي لا تبحث عن اأقيمة قبل الشخص 
الذي يقدرها بقدر ما تبحث عنها قبل الشيء الذي يتقمصهاءوهي 
تحاول ان تعرف ما إذا كانت القيسة موجودة في هذا الشيء » 
وكيف اكتسبهاءوهكذا تصل الى ان تعثر في القيمة على تر كيب 
أكثر تعقيداً مماكانت توحي به الكتابات ذات الطابع الشخصي . 


1لى 


ولنخرب الآن مثالا صارخاً : ففن البديي ان امال في لمحدى 
مقطوعات « باخ 4 طاعه8 أو لوحات « رميرانت » غممععطصعنا 
لا يتوقف على ذاتية الشخص الذي يقدرها » ولحكنه برجع الى 
مؤلف المقطوعة او لرامم الاوحة؛ و كثيراً ما يغلو الناس فيعصرنا 
هذا في اميل الى الخلط بين من مخلق الأثر الفني وبين من يعجب به» 
ومع ذلك فإن الانسان لا يكون منفرداً بنفسه عندما ينصت الى 
مقطوعة موسقية ليتهوفن . ومن الواضح آنه لا وجود للحمالإذا 
نين صرقنا النظر عن الأثر الفنني وعن صاحبه » كذ لك لا توجد 
قبمة ما في نظرنا الا إذا وجدت أسالبب عملبة تحققها في أثر من 
اه ثار اوعملية من العمليات . وم انهتوجد اساليب لجال كذلك 
توجد أساليب للصحة و القيقة والعدالة والإحسان.ويمكننا القول 
بأن القيم الدينية لا تتجسد الا بفضل الديائات الإيجابية التي تعد 
انواعاً منالوسائل العملية هي الاخرى .فالقمة لا تصل إلينا إلا عن 
طريق اثر فني لأحد المبتكرين . وهذا التركيب الذي يقوم على 
ثلائه اطراف يوجد في كل قيمة .فكل قبمة تنتشر ابتداء من جل 
. الى آنخر عن طريق اثر من الآثار»و حت القيم التي تبدى انما تتوقف 
على الأمشاء وحدها » كطعم فااكبة او عذوية الشهد مثلا » تنجم 
عن عناية البستاني أو مربي النحل . ولا ديب في ان ججال 9 
المناظر الطبيعية لبس جالاً حققياً إلا بفضل اسطودة خفية توحي 
البنا بفتكرة غامضة قليلا او كثيراً عن وجود منظم للطببعة . 
وهذه الأساليب العملية هي التي تفسر لنا ذلك الرأي الذائع 
الذي يقول بو داه نواع عديدة من القير لا يمكن ارجاع بعضها 


/ 


الى بعض .فبناء على ملاحظة بقررها م حجان فال » 1طه]ا مدع3 
لا يمكن اننتذوق إحدى القبرتذو ققوياً (وهذه هي حال درجل 
الفن الذي تتطلب القممة منه كل نخاطه ) إلا إذا اغفلنا جمبع القبِ 
الأخرى ؛ وهذه هي الطريقة التي تتطرق با القيمة على نحو ما إلى 
الوجود الخارجي وذلك يوساطة أثر من الآثار . هذا إلى ان تعدد 
القيم يذهب الى مدى بعيد ؛ ونحن إذا اكدنا هذا التعدد قاتنا 
لا نربدالقول فقط بوجودأنراعمنالقم» بل نقولان القيمةالواحدة 
تتشكل بصور مختلفة اسّد الاختلاف تقوم كل صورة منهابذاتها. 
ذلك ان تاريخ القن وتاريخ العادات الاخلاقة » او تأرييخالعلوم 
ايضاً » يتكثف لنا بوضوح عن الاتجاهات الختلفة التي يمكن اركف 
سير فيهاالمرء الذي يبحث فيهذه القم الثلاثوهي قم الق والمال 
الي > بل أن هناك قثن لقم يقد نان كل صودة عزالصو 
الي تتشكل بها القيمة تفى يعد ميلادها يقليل » ذلك ان كل اتجاه 
فنى مهأ كتب له اليقاء شرعان ما هبط إلى عرتية التقاليد المتعارف 
عليها ويختفي وسط النشيع له او عدم الا كتراث به . 

وقد ادى كل من تغير صور القبمة «استمرار وبقائما الى تلك 
النظربة البي تشير اليها جمع الفلسفات الراهنة للقم على وجه 
التقريب » وخصوصاً في نظر « رعوند يولات » دناه هممسود8 
وهي تلك النظر بة القائلة مثالمة القيمة وقابلة اسشّئا لها اللتغير . 
ومعنى مثالية القبمة انها لا تتحد مع اي مظبر من مظاهرها » 
ولكنها تبدو في نظر العقل الانسافي م] لو كانت حاجة لانهائية 
يجب أشاعبا ؛ وقابلية التغير معناها ان هذه القيمة بست مسبة 


8 


بقاعدة يكن تطبيقها بصورة 1لية » يل تتطلب المرية ويجبود 
الانتكار . وهذه المثالية وهذه اللاهامة مما اللتات تحددان 
للإنسان رسالة يحب القيام با » وكيزانه عن اي نوع من أنواع 
الميوان العادي . لكن تفتح ابواب الثالية امام المثل العايا يثير 
كيرا من المشاكل . قهل الطابع اللاهائي للقيمة نوع من 
الانطلاق الحض الذي يدع لكل انسان حصويته ومسئولية فيا 
يقوم به » كا يقول « يولات » ؟ ام هو على العكس من ذلك » 
دليل يشبد بوجود قبمة عليا » اي إله كامل لانائي يعد منبعاً 
مشتركا مع القم ١‏ كثر من ان يكون قية خاصة "ما بقول 
السد « لوسين » ! وفي كلتا المالتين تحد ان نظرية القم تنسم بتاك 
السمة التي يتميز بها التفتكير الفلسفي المعاصر . فلم _يعد الفقكرون 
ينظروتالى القيسة كيالو كانت تعبيراً مثالا عن رغبتنا التي 
تعسكسها على الأشاء ؟ اذ أن لها تركييها المتقد الذي يفترض 
وجود صلة لا تنفصم بينعدة عناصر» وهي نداء القائق العلا > 
ووجود المبتكر » والأثر الفني » والشخص الذي بقدر هذا الأثر . 
وهنا ايضاً ترى ان الظاهرة الأولية لدسث عتنصراً بسيطاً » بل 
تركماً معقداً : 


العصل حار يي ص 
نشد المادىء 


تدل الممادىء > سواء أكانت نخاصة بالعلوم ام بالأخلاق على 
القضايا الأولية التي تعد نقط بدء:ضروزية لكل حث »© تمبادىء 
علم الهندسة » وكمدأ اللتسة مة العام عم الطبيعة “وكيداً الواحب 
المطلق في الأخلاق . وهذا هو منثأ ذلك الشعار الذي أبكره 
مفكرو العصور الوسطى : « من الواجب الا توضع المبادىء 
موضع الشك أو الناهشة » في كير من الغلاسفة من 
امثال القديس أغسطين الى ان هذه الميادىء حقائق ابدية ترتبط 
بالوحود الإلهي . ومن الأكيد انه قد وجد عدد كبير من 
فلاسفة الشك قبل عصرنا هذا . لكن سكهم كان لا ينصب على 
الوظفة الني يحب ان تؤديا الميادىء في تمحصيل المعرفة ولا على 
بداهتها البقينة ؛ بل كان يتصب بالأحرى على عحز العقل 
الانسافي عن الاهتداء الى معرفة متبع هذا المقين . مثال ذلك ان 
لاهيوم» اس كان لا يتكر مدأ السدسة » بل كان يحاول تفسير: 
لماذا نستخدم هذا المبدأ بثقة مستمرة » مع انه لا يقوم على 


5 
اساس من اليداهة المنطقة أو على التحارب . 

ففي ازمة المادىء التي نشبدها منذ بدء هذا القرن نرى امكف 
ار دا رعس لساك اناري كل جرازء فوح 
الاشكال يشنحصر فى دءٍ ور المنادىء ووظقتها باقلر اتعتيك 00 
البحث ث أن تنساءل عن اصل المبادىء التي قد بشهد بصدقبا ؛ 
عن مات هذه الممادىء فى عملية المعرقة . فإلى عهد 0 
القلاسقة بع “فوت الذكاء بانه جموع المادىء.» وكانوا محاولوت > 
تحديد قاع منظمة لحذه المادىء عن طر بق نظر يتهم في المقو لات 
العقلمة . اما عاياء المنطق قكانوا بضعوت في بدء العا ناما 

من المبادىء التي لا عمكن الطعن فيها » والي كانوا برون ان لبس 
حاحة تدعوهم الى العودة الى مناقشتها . وبالاخغتصار كانوا 
يجعاوت الممادىء قائة بنفسها . حقاً إن تدرج المعرفة في موها 
يتطلب وحود مبادىء » لكن هذه المبادىء نفسها لم تكن في 
حاحة الى هذا التدرج في النمو ؛ ؛ ويمكن القول على نحو ما بأنها 
كانت َضَانا ارستقراطبة توحة كل ما عداها » لكنها لست في 
حاحة الى اي توجمه . غير ان هذه المكائة الاستثنائمة التي كانت 
تتمتع بها المادىء قد اصبحت هدقاً للبجوم في ارق لاشو 
فإن التخي عن وحبة النظر التقليدية في هذه المسألة كان نات 
واحدنتيجة لكل من ع الدراسات النفسةالحديئة زلذكاء »و الملاحذلات 
ابي تقررها فلسقة العاوم فيا يتعلق بالتحولات ت الطحديئة في العلوم 
الرياضة والطبيعية » وقي العلوم الاخلاقة والساسة ايضاً . 
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وسدكاع 'ألمرء في عر صن ن جميع الآراء الحخديدة عرضاً كاملا 
الى معرفة التفاصيل المنبجبة التي لآ استطيع الاستطراد اليها . 
فاني ارغب في ان أشير إسّارة كاقنة الى اتحاهات هذه الآراء » 
لأيين كلف تنسو وضع تك الاجايات التي ابرزتا في الفروع 
الاخرى. للفلسفة . 

وسأقول اول يضع كامات عن حول علم نفس الذكاء عند 
«جان ساحيه» السو سري» وعند «هتريفالوت»الذر نسىو«كوار» 
الاميركى. ويبدو لي ان آزاء وبرجسون» في الذكاء كانت نقطة بدء 
لبحو ثهم . فقد بن « يرحسون؛» أنه لا مكن فصل الذكاء عنردود 
الأفعال لمر كيةالي نستخدمها في ظروف معينة » التكيف لقيقة 
خارجة . وإذت قلس الذ كاء معرفة ع ل حد تعبار « نمقشه» 
و لكنه وظفةالتكيفبالظواهر الخارجيةحيث نساهم الجسم بنصيب 
مساو لما داهم به العقل» وذلك ما نراه على الأقل في مسألة اللغة . 
إن « باجمه » الذي درس الذكاء لدىالطفل دراسة تفصيلية قد بين 
لنا بصفة خاصة ‏ كيف ان مبداً مثل مبدأً بقاء كمة المادة في اثناء 
تغيرها لس مبدأ بدياً يحال ماء بل لا يمكن الوصول اليه إلاعن 
طريق التجارب المتضادة . فقابلة العمليات للانعكاس ( ومعثاها 
إمكان العثور على نقطة البدء للعملة عندما تعكسها رهر الطايع 
الأسامي الذكاء في نظر « بباجيه » ) لا بسكن الوصول اليبا الا 
بنشاط حقيقي فعلى . وقد ادت هذهالفكرة التي تسم الذكامالنشاط 
والقدرة الى حو تفوذ ذ الآآراء التقليدية التي كانت نعم انها بدية » 
وانها تناديفي كل مكان١‏ بانتصارالعملية المزثةعلى الخد س الكلي» 
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على حد تعبير ميل « لبباجيه » . ويد ل الذكاء يأسره في كل 
وظفة يؤديهاء ولا يكترث بضروب التحليل الأرسطوطالسة التي 
كانت تبذل جهدها . إذا صدمهدذا التعبير ‏ لتنقمة العملمات امحملة 
بالأواب للحصول على بعض القضايا الشقافة . 
| وترتبط فحكرة علاه النفى عن الذكاء ارتباطاً وثقاً بتلك 
الفكرة التي تترتب على الدراسة النقدية للعاوم » وهي الفكرة التي 
تشغل العاماء والفلاسفة في الوقت الخاضر على حد سواء » فقدانقضى 
ذلك العهدالذي كان العاياء يصنعوت فيه العلم » فى حين يقوم الفلاسقة 
بالتشريع على أسسه . فالجهود العامي تفسه هو الجال الذي عكن 
ان نحد فمه تبريراً للع » وهذا مُه ماما بها حدث في الناعسة 
التشربعة لأن البحوث التشريعية هي المجال الذي تولد وتحضر فيه 
القواين الحديدة. وإذا كان الرياضيوت اول من عادوا الىالاهتام 
نقد المبادىء في علمهم الذي كانت بداهته تعطيهم تأكيداً انا 
غير قايل للنقض فيا يتعلق بالمبادىء الرياضة ؟؛ فإن السيب دك 
نا برجع الى ضرورة ملازمة لنمو عامهم .فت انشاء هندسةأخرى 
غير هندسة وأقليدس »قبل منتصف القرت التاسع عر )١(‏ انتهى م 
الى استنباط هذه النتبحة :وهي ان بديبماتاقلدس كانت بديهيات 
تعن الكامةءاي انه على الرغم من الوضوح الفطر ي الذي عَتَازٌ بدهده 
البدييياتفإن كل بديية منبدبييات اقليدس تتطلب من الإنسان 
ان سل يها جدلاً حتى ستطيع ان يقم عليها براهينه. وقد رفض علماء 
)١(‏ يشير هنا الى هندسة رعان ولو بانعفكي.انظر كتابنا المنطق الحديث 
ومتاهج الحث ص 45 ؟ . الترجم 
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الحندسة الاعتراف ذه البديات »© واقاموا على بديتين اخريين 
نوعين آتخرين من الهندسة لابقل اتساق كل متهياعن هتدسة اقلندس» 
وقد استنيط هؤلاء العلماء من ذلك ان الحندسة موعة من القضايا 
الفرضية القياسسة » 'اي انها جموعة ترك للمرء حرية اختيار المبادىء 
التي لبس لأحد ان يزعم انها متاز بيقين خاص ا وحدها . حقاً 
كان من المستطاع ان يعتقد المرء في العصر الذي ابتجكر 
فيه « رعان ولوبانشفسى » هندستين مختلفتين عن هندسة 
إقلندس كان هذهالهندسة الأخيرة تناز بأجاهيانتي تعبر عن امكان 
الذي تكشف عنه التجارب » في حين | رث المندستين الأخر بين 
لبستا إلا م ركبات منطقة محنة ؛ لكن لا سبيل الى اعتقاد هذا 
الأمر منذ مبدأ القرن الطالي » أي منذ ين عم الطبيعة لدى 
م أنشتان » ماعادهاك أن الفراغ المنحني الذي تقول به الهتدستان 
الجديدتان يفسر ظواهر الماذبية على افضل وجه . 

وقد جد العاماء قُْ الانتصار على هذه الارستقراطمة المزعومة 
لاسادىء دافعاً آلى حربة اخشبار ما بريدون من الماديء . أما 
الثنيء الوحيد الذي يجب عليهم مراعاته فبو انه بوجد اتساق 
منطقي بين المبادىء من جبة وبين هذه المبادىء والقضايا من جمة 
اخرى . ولا ريب في ان هذا الاثقلاب هو متبع الاختلاف 
الشديد الماك م و لي الرياضة والعاوم بصفة 
عامة » ذلك الاختلاف الذي بدا من المدهب التعلبي الحضش 
لدرسة « فينا » التي ترى ان ار لبس إلا ل يلب ب تحديد عبارتها 
والتي تشغل نفسها ععنى القضايا ر لا بصدقها او كذيا ) » وينتهي 
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الى مدهب الحدس لدى « يروور » ععحندمتنا الذي برى ارت 
موضوع الرراضة هو الموضوع الخارجي نفسه بعد تجريده من كل 
صفاته . 

والأمر الذي اريد استنباطه من هذه المناقثات هو المكان 
الذي يحب ان مخصص للسادىء : ففي حين يعتقد بعضهم أنه 
يستطيع تخد يك المنادىء الخرورية الي تكفي ف استنباط جميع 
القضايا الريافنية » لا بريد الآنغرون سوى الاستمراو في البعث 
دائًا والصعود الى المادىء لاوقوف على شروط الفشل أو النجاح » 
وذلك تبعالفشلهم او نجاحهم . وعكذا نرى ان قيمة المبادىء 
لا تحداد في ذاا » وإماتقاس بقدرتا على البرهنة » وهي تلك 
القدرة التي لا يمكن معرقتها الا إذا وضعت موضع الاختبار . 
فاست البرهنة في خدمة الميادىء » بل الميادىء هي الى في خدمة 
البرهتة . ١‏ 

وفي استطاعتنا انذكرر هذا القول نفسه بصدد عدد كبيرمن 
المادىء المنطقية بدأ التناقش الذي يكن التعبير عنه بهذه الصغة 
وهي : لكل قضمة قيمتان وقمتان اثنتان فقط : فبي إما صادقة 
واما كاذية : وعندما تكشف لنا على الطببعة الذري عن ظواهر 
لا مكن التعمير عنها طبقا لهذا القانون نمن الواحب العدول عنه » 
فيتخيل العالم قوانين منطقية تجمع بين ثلاث قي أو أكثر . 

ولبسمح لي القارىء أن اقتصر على هذه الاسشّارات الختصرةالتي 
تكشف لنا في أزمة المبادىء » عن اتحاه جديد في التفكير» وريد 
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به الرغبة في الوصول الى وجبات نظر عامة توكد أسبقية الكل 
"على الأجزاء » والشيء الم ركب على العناصر الأولية » واستحالة 
المج بامساز أي عنصر كان باعتيان أنه يستطيع ان حدو ىو حده 
على كل ثيء » فالاعتقاد بأن الرياضة يحب ان تحدد تحديداً كاملا 
بناء على بعض المبادىء الثايتة » معناه فيحققة الأمر اننا نؤمن بأن 
مصير العم قد حد”د منذ البده تحديداً نبائياً لا سبيل الى تغييره ‏ 
وأنه لايحتمل اي تقدم حقبقي . 


العصل الثالى سر 
المذهب المادي الجدلي 


أتحدث في هذا الفصل > وي الفصل الذي يليه»عن حر كتين 
فكر يتين انتشرتا في العالم لا عن الطر بق المعتدل وهو التدرس 
المامعى 4 بل امتدتا امتداد السيل العنيف الذي يحرف في سبيله 
كل شيء : وأديدبها المذهب المادي الدلي» ومذهب الوجودية . 
وإذاكات قد قدّر هما هذا النجاح الكبير فالسيب فيه أن» المركة 
الأولى » وهي مذهب « كازل مار كس » ترتيط بأفكار سياسية 
سُديدة التأثير » » وأن الثانة ترتبط ياون جديد من الأدب . ورعا 
كان من العسير أن ننظر الى كل حركة منها في ذاتها بصرف النظر 
عن تلك الصلة » ومن العدل أن نسلك هذا المسلك » وان كان لا 
يسير » دون ديب » في الاتجا«الذي ير تضيهكل منهاتين المر كتين» 
وهذا هو ما سأأحاول القنام يه . 
إن مصطلح م المذهب المادي الجدلي ) تعباير سدايدك التنافض ؛ 
إذ أن الخدل برقبط بالمذهب الثالى » أيرها يضاد المذه المادي. 
والتعود ذج الكامل امذهب المادي هو المذهب الفر نسى نسي المادي في 
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القرت الثامن عشر »> وهو "مدهب دو هو باخ » طعوط[له181 ©» 
و « لامتري » وعتنك]ة دآ و « هلفسيو س > كسناف ده أي 
النظرية التي ترجع المر كب الى البسط » والتقل بأمره الى 
الاحساس » والاحساس الى نوع من المادة التي تعد" جوهراً ليع 
الأساء . أما صورة الجدل الى دعرضها « د هحل » فإنها تندأً “على 
عكس ذلك» من هذه الفكرة : وهي ان السبط هو المعنى الجرد» 
وانه لا بمكن تبعاً لذلك ان يوجد على حدة باعتبار انه جوهر 
مستقل . إن كلمة الحدل تدل أولاً على فن المناقشة؛ وهي تفترض 
وجود متحاورين يدافع كل منها عن رأي مضاد ارأي الآخر » 
أي القتكرة وضدها )١١‏ مع محاولة التوفيق بينها في فكرة 
عر كمة 5 .والخدل لدى م هبحل » بيه انيكون صورة 
مثالية هذه المناقشات : فالعقل بذع فكرة محردة > ثم يناقض نفسه 
بأن يضع فكرة مفادة للأولى ؛ ثم يستعيد وحدته في مررحلة ثالثة 
يجمع فيها هاتين الفكر تين الماضادتين في فكرة مر كنةاممى متها: 
وهكذا يتقدم العقل من فكرة مركمة الى اخرى » وسير سنا 
فشيعاً نحو الطقيقة الواقعمة .ومكن القول بأن ادل برى أناللقيقة 
الخارجة هي ثقطة بده ونقطة انتباء ء في الوقت نفسه ؛ اما في نقطة 
البدء فبي سْيء مضطر بغامض لابهتدي العقل فيها الىمعرفة نفسه» 
واما فينقطة الوصول فان العقل ينفذالى هذه ال حقيقة اخارجية من كل 
نواحها لأنه هو الذي اعاد ت ركبيهاء ولأنه يرى انها اثر من آثاره. 
عم لاتتسة أ ممفطكة زل) 7 





أنجادات القلدفة هلاه 
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وإذت قا مدهب المادي مذهب تبسط واستقراء » اما الحدل فهو 
فكرة تطور ومثالية . فكيف جمع بينها « ماد كس » وم 
السيب في هذا المع ؟ تلك هي المشكلة . 

إن هناك وسطاً بين ه هسل » و دما نكس » يجب أن نشي 
الله باختصار > وهو « فوبرباخ » اءدطمعنعم . يق « فوبرباخ 
مع جميع الفلاسفة المادبين في القرن الثامن عشر > في انه يتتكر أ 
الدين ينبع من مصدر إلحي ؛ ولكن لا يعتقد على غرارهم > أمك 
الدن شىء اخترعه رجال الكبنوت وأرادوا به السنطرة عل 
. اقرانهم » فان فكرته اكثر تعقيدا من ذلك ؛ إذ في دأيه اث 
الدن محتوي على نوع منالتنازل الذي يفرضه المرء علىنفسه»فان» 
بقدسه الإنسات بامم الإله إِا هو نفسه» غير انه يجبل ذلك ؟ ود 
ان يحبل هذه المقبقة من اول الامر حتى يستطيع الدين ان ينسم 
جميع آثاره الخثيرة . لكن متى وصل الإنسات الى مرحلة نضم 
استرد الخير الذي ماه سيب تنازله عن سشخصلته ؛ والقلسفة هم 
ال ترسّده آلى ان موضوعية الدن فكرة وهمية > وانها لسمتء 
فكرة انسان بوحبها إلى انسان )١١‏ . وإذن يتشكل اذه 
المادي لدى «قويرباخ» بصورة جدلة» لأنه لا ينحصر في الانم 
بل ف مخطي نوع من التضاد ؛ فبعد ان تناز ل الإنسان عن سخصد 
يحد أنه قد ١‏ كتسب ثروة روحية . أما الجدل لذدى دمار كسر 
فهو في نفس الوقت تقد مدل «هبجل» ودفويرباش » واستمر 

هذه الفكرة تمد رد فمل طبيعي تجاه الديانات التي غائل بين الع 
الالمي والالم الاتساني . « المترجم » 
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لا » فهو بِأْحْدّ على ادل الأول طابعه التنظري الحض » لأنه 
يفترض أن تاريخ الإنسان أوشك ان يصل إلى غايته » ولذا فإن 
الفلسوف لا علك سنا لتعديل مصير الانسان © كا يعيجز عن دقعه 
الى التقدم » وإذا كان هناك تطور فهو لا يوجد إلا من جبة 
التقكير الانساني . وفي اله لدست فلسفة «هسجل» إلا تصديقاً 
سلبياً بالعالم على النحو الذي يوجد عليه . وإذا كان الأمر كذلك 
فالسيب فيه ان « هيجل » و«فويرباخ» ايضاً لم يتجاوزا حدود 
التفكير النظري المجرد » فها يعتقدان » خطأ > ان هناك حاة 
عقلية منفصلة عن التاريخ الواقعي > وان الفلسفة تستطيع إعادة 
كيب هذه الماة على حدة. ومع هذا فإن «ما ركس» لايتتكر 
وجود أو أهمة الأنخلاق والدين والميتافيزيقا والميادىء الثالية 
الأخرى »و لكنهينكر ان تكو نهذه الأمور مستقلة» فقد كتب 
يقول: «ليس هذه الامور تاريخ »وهي لا تتطور» ولكن الناس 
على الفكس من ذلك م الذين ينمون إنتاجهم » وبزيدوت في 
تبادهم المادي » وبذلك يحوترون تفكيرم وضروب انتاجه في 
الوقت نفسه . فليس الشعور هو الذي محدد الماة ؛ بل اللياة هي 
التي تحد”د الشعور » فلنفهم حياة الإنسان التي لا ننظر اليها « في 
هذه الوحدةالخيالية » بل في كبد التطور الواقعي اموس اللقيقي 
فى ظروف تحددة » ولا اعتمدومار كسععل المبدأ القائل بأناللماة 
الرودمة الست عات عل اذاف بيط من" الجافاوزاننا شر ماعل 
الوضع المادي والاجتّاعي فإنه يتبع دمو تتسكيو» يوزبويمامهلة 
في تحديد وجهة نظر ليس من الاطنابان نظهر اهميتها الكبرى. 
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وقد لاحظ السيد «لوففر» يحق )١(‏ انه من الخطأ ان نستنبط من 
ذلك أت «مار كس» كان لا يعلق اهمة كميرة على قيمة المذأهب 
الفكر بة ذإ منبحه بنحصر فيفحص العلاقاتالإنسانية في وجودها 
الواقعي التام » لا في إدجاعبها إلى علاقات اقتصادية . 

فما عسى ان سقى إذن فى المدل يعد ان حذفت منه الفكرة 
المثالية9 إننا نحد انشأ لدى دمار كس» نوعامن الصراع » ولكنه 
صراع القدرة بين طبقتين من الطبقات الاجتاعية ؛ وهناك حل لهذا 
الصراع. ولكن هذا الل ينحصر في ثورة عنيفة . أفليس من لجاز 
تطبيق مصطلم المدل على مثلهذه الشروب من ااصراع التي توجد 
بالفعل 9 ومع ذلك فإن هذا الحدل يظل السمة الموهرية في ذلك 
الصراع وهو فكرة التنازل عن الشخصة التي تعد في الوقت نقسه 
فكرة خصية غنية . والواقع ان نظرية «مار كس» تنحصر في ان 
الإنسانية لا تستطيع السمو عن مرتبة الميوانية الا بانقسام 
المجتمع داخلياً المطبقتين متضادتين»وهذا الانقسام نقسه هو مقدمة 
لاوحدة العلا . فمراحل المدل الثلاث وهي الفكرة وضد الفكرة 
والفكرة المر كبة تتمثل في الوحدةالاولى للمجتيع ثم انقسامه لي 
ينتقل الى الوحدة النهائمة فيا بعد . 

:وقد يعجب المرء كيف استطاع وما كس » ان يدخل نوعاً 
خفياً من العلايع العقلى في هذا الصراع العنيف . فأساس نظر بته 
ينحصر في تفسير الانقسام الداخي الذي محدث في الإنسانية . 
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وهذا الانقسام يحدث ؤيطريق انتاج الثروات. قفي الاقتصادالبدائي 
كانت قسمة الاساء الى بنتحها الانسان تنحصر فى استخدامبا » 
اي في استيخدامه الماشر لسد حاجاته الخاصة . وفي ذلك اللينكان 
المتتجون منفصلين بعضهم عن بعض . ولكن هل وجد الإنسان 
ان هناك زيادة في انتاجه وثقصاً في انتاج الآخرين 9 وعندئذ تنشأ 
قبمة للتبادل تربط الأفراد فها بينهم . وبين هاتين الصورتين اللتين 
تنشكل بعها القيمة يوجد نوع من التضاد المدلي : فقيمة استخدام 
الإنتاج تقدر بصفة الأساء المنتجة » وهي تلك الصفة التي تطايق 
حاجات المنتج وحده ؛ وهيقيمة حسية وشخصية تقوم على اساس 
علاقة مباشرة بين العامل وانتاجه .اما قبية التبادل قمحب تقديرها » 
على تكس ذلك»بكمية معينة تتييم مقارنة المنتحات بعضهايبعض» 
بصرف النظر عن صفذاعا الخاصة ؛ فهي إذن قدمة عحردة وغير 
شخصية لا تدخل في تقديرها سوىمدة العمل الخ ورية لإنتاجها. 
فكيف تؤدي قبمة الاستخدام من تلقاء نفسها الى نتائج تشيه ان 
تكون ضرورية لها : من تقسم العمل والمنافسة ورأس المال في 
أضررة الثلاث التي تزداد تعقيداً بالتدريج:اي رأس المالالتحاري» 
والصتاعي » والافتصادي ؟ و كيف محدث الانقسام هذه الطربقة 
في الإنسانية نبحمث توجد طائفة تلك وتسطر »> وطائفة :لا تلك 
وتخضع لسبطرة غيرها ؟ تلك هي المشاكل التي يعرضها كتاب 
« رأس امال »» ذلك الكتاب الذي يعد غاية في الاختلاط و كثرة 
المعاومات . فقي هذه الخال تبدو السلع والنقود ممظبر قوة غريبة 
موضوعية تسيطر على الفرد وتوجه نشاطه : لكنها موضوعي ة كاذية 
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ووهصة 4إذ ان البضائع لست إلا تشحة ة مجهود العامل الذي اصبح 
عبداً له . وهذه الموضوعية د لست الا تجسداً للنشاط الاجتاعي 
ومتتحات العمل في صووة فوة لا تخضع لرقايتنا » . تلك هي وثنية 
السلع وتنازل الانساتعن سشخصته. وقد كانهذا التنازل ضرورياً 
لضروب التقدم المائلة الى قامت ما الإنسانة » وذلك يأن ترد الى 
العال الملكة ة اقعلية ججيع منتجات عملهم » وان تكف عن اتخاذ 
آلأت الصاعة محا نستغل الإنسان لي يصبح وسيلة لإسباع 
الحاجحات الإنسائة. 

تلك هي مبادىء المذهب المادي ادلي الذي بعده اتباع 
«كارل مان كنق 4 كنبا انا . ولنذكر على الأقل ارن هذا 
الجدل الذي لبى قاصراً على مذهب « ما ركس » والذي يشغل 
تكن كتير من عاضر ينا :انظ مثلا وظيفة. الخدل في فلنفة 
الننفي ( «مه سل عتطممعهلتطط هنا ) للسيد ١‏ باملان م فمقلعطعةا 
او يحوواث السيد جونست زطاعومه6 ) في الفلسفة الرياضة ) بعد من 
اقوى العلامات دلالة على كراهة فلسفتنا التجر بد والتحليل » 
الكراهة الت لاحظتناها مراراً عديدة . 


القصل اثالك عر 
الوجودبة 


إن « الوحود والزمان وغنةة فم منووع الذي ألنه « مارئ 
هبديجر» سئة 0497 > ووالوجود والعدم والذى أخرحهد جارف 
بول سارتر 6 م6اعو5 اسوط مومعل في سنة 009و | عنوانان لكتابين 
أساسين تتجلى فبه| بوضوالفلسفة الوجودية التيطالما اهتز لها العالم. 
ورما توقع القارىء من:وراء هذين العنوانين المستعارين من التقاليد 
القكرية في العصور الوسطى » ان يحد في الكتابين نوعاً من فلسفة 
الوجود الجردة التي تنبع الطريقة العتبقة ؛ والواقع ان كتاب 
« هبديجر » محدثنا عن تجلد ثان في هذا الموضوع > لكنه لم يظهر 
الى عالم الوجود . اما "كاب « سارثر » فينطوي على عنوان 
إضافي صغير وهو « تحاولة لفلسفة وجودية خاصة بالظواهر ». 
ومع ذلك فإننا لا نليث ان ثلاحظ ان الموضوع المقيقي لهذين 
الكتابين لسن الوجود المجرد » وإِما هو الإنسان في وجوده الحسي 
ععنى الكاية 0 أي في حماته البو مية وسط العام وبين الآتخرين » 
يكل مشروعاته وهموم المشروعات » وفي حياته الفقكرية ايضا» 
تلك اللباةالتي اذا ما ل تله مشاغلها الرومية »احس بالقلق 
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الشديد حال هذا العدم الذي ساوره من كل جائب » قلا يدري 
لاذا و كيف رج من العدم » كم برى ان وجوده انما صنع من 
أجل الموت الذي سقذف به الى العدم مرة اخرى ‏ 

ان الكتب التي تعالجمثلهذه الموضوعات (وهناك عدد كبير 
متها ولاسيا في كتابات الوعاظ ) كانت تحمل فيا مضى مثل هذا 
العنوان « معتى اللماة ( او عدم معناها )» وهي أولى يأن تنسب 
الى دراسة الأخلاق منها الى فلسفة الوحود المطلق . هذا إلى ان 
« شارتر » قد امار في احد كتبه الىأن «الوجوديةمذهب انسافي» 


وهذا هو عنوات الكتاب نقسه . واعتقد أننا اذا أردنا ان نقهم 
الوجودية فلا بد من البحث عق الدواغي الى جعلئييا تعتير هذه 
الدراسة للانسات وفلسفة الوجود المتافيزيقية سْيئاً واحداً . 


ويبدو لي ان الوجودية اوضح الأعراض التي تنيء عن انار 
المذاهم الفلسقية التى يتميز بها عصرنا . فتحديدنا لمعتى الحباة هو 
ان ننظر الى حاتنا الخاصة في السلوك والاتجاه » على انها لظة في 
تحط كلي فسييم محد”د لها رسالتها وما يشيه ان يتكون تصيبها في 
المساعمة في الصل . ومن ثم يجب ان ترج ائرء على نحو ما من 
وجوده الخاص ليرى انه مغمود في حققة خاررجية اكثر اتساعاً » 
وهذه القبقة الخارجبة هي الإنسانية أو الأسرة او الوطن او العلم 
او اي غابة أخرى . واذت يحب علينا الشعور يأننا منغمسين في 
الحقيقة الخارجية لا في العدم ؛ وعلى هذا النحو فقط يتحدد للإنسان 
مصيره . لكننا ترى في هذه الخال ان فلسفة الوجود تتحاوز 
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نطاق دراسة الوحود الإنساني» واذا فرضنا على العسكس من ذلك 
ان هذا الخروج من الوجود الذاقي » وهذا التحليق فوق 
.وجودي الخاص » لبس الا نوع ا من الأحلام » فان ما كنت 
اطلق عليه اسم مصيري والذي كان يسمو لي الى مستوى اعلىمن 
حاتي الخاصة يصبعم من امور الماة البومية ويلصق بوجودي 
الخاص ؛ فلس هناك اي مصير يفرض على" أو يقترح على تجرد . 
اقتراح ؛ فلي المرية في ان اكون ما أسَاء . وعنديذ تقتصر فلسفة 
الوجود على الوجود الإنساني » اي على وجودي الشخصي» اوهذا 
هو على الأقل سنن فلسفة الوجود القائة على دراسة الظواهر »اي 
التي 5- تقتصر على وصف الأساء الموجودة بالفعل . والثورة والغثيان 
هما الإحساس الذي تبعثه فينا المثالية الزائقة التي تحجب الواقع عن 
انفسنا وعن الآخرين . إن كتاب «الوجود والعدم» لسارتر الذي 
يحتوي على ضروب من التحليل دقيقة وبعيدة المدى » احكتاب 
يمكن قراءته على انه تاريخ لألوان خبية الرجاء المتتابعة التي يلقاها 
الفبلسوف في محئه في الوجود . 

خمة الرجاء الأولى : تقد كانت الفلسفة الفرنسية على وجه 
الخصوص تعتقد ان معرفة الإنسان لنفسه عن طر يق التفكير هي 
المنبع الرئيسي للستافيزيقا [ ما وراء الطبيعة ] . ولكن ماذا تقدم 
لوتيد ا 1 
لهم يقولوت نا إدالتفكير تلقاني و لكن هذه التلقائية لاتكاد تتحه 
الى تحديد نفسها علىهذا النحو حت تصبح وجوداً «في حد ذاته »» 
وتكف عن ان تكون « وجوداً لذاته » . فالشّعور هو وجود 
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« من اجل ذاته » اي تفكير لا ينقطع عن الرجوع الى نفسه . 
وإذا اعتقد انه شيء في ذأته » سواء أكان هذا النيء ام ذلك » 
كان هذا دليلا على سوء القصد » فكل امرىء منا يقوم بدور 
خالف للقيقته » لأنه لو كان هو نفسه حقشقة لما كان وجوداً ه من 
اجل ذاته » : ولذا كان التحليل يلقي بتا الى الفراغ . 
خمة الرجاء الثانية : الصلة بين الثعور والعالم ؛ لولم يكن 
شعوونا سشعوراً بشيء ما لظلغير حد”د على الإطلاق» فن الضرو ري 
بالنسة له » يايقول « سارتر » بعد و هيدجر » ان يكو تالشعور 
وجوداً في العالمى ؛ فلا مكن الفصل حال مابين « ماهو لذاته» 
«دوما هو ؤيذاته»» اي بينالشعور والعالم. وا لى يكن هناك سعور 
إلا إذا كان خاصاً بهذا العالم فلس هناك وجود لاعالم الا باعتبار هذا 
الثءور . ولكن تقرير هذه العلاقة لس معناه التسلم بالفكرة 
المثالية للوجود الذاتي التي ترجع اسْياء هذا العالم الى ألوان من 
سُعورنا . فالمعرفةعلاقة بين « ماهو لذاته » وبين « ماهو فيذاته » 
الذي مختلف في طبيعته عما هو لذاته اختلافاً تاماً : فبل سبجد 
« ماهو لذاته » فىهذه العلاقة سنداً لوجوده ؟ ليس الأمر كذلك 
البتة : لأ المعرفة يحرد وجود الشعور الذاتي في العالى » ولكن 
الوجود الذاقي للعسالم يشبه بأن يكو وجوداً باللة يحيث يكن 
القول بأنه لا داخل له ولا يمكن النفاذ اليه . وانا لنرى في احدى 
قصعن « سارتر » بطلا من ابطاله ينظر الى صخوو جسر من جسور 
السين نظرة كلها حسد ويتمتى عبثاً ان يشاطرها وجودها . ويرى 
السيد د سارتر » ان مثل هذا التمنى يوجد كامناً في اعماق المذهب 
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الديتي : لأن إله الكبنوت مجمع بينهذين الشرطين : فبوموجود 
م لذاته » و« ف ذاته » . ومعنى ذلك ان سعوره هر الذي مخلق 
وحوده . وهذا هو السبب في ان المؤمن يذل جيده في انف 
يتشبه بالإله . ولكن اتحاد ما يوجد لذاته [ الشعور ] ما يوجد في 
ذاته | العالم ] امر لا بقبله العقل » وليس من الممكن ارجاعاحد 
هذين الطر فين ١‏ لى الآتغر قِ ذلك الامحاد» قنحن نستطيع استخدام 
الأسّاء كأدوات 4 2 للخواص الي راها قمها : لكن مدا 
الاستخدام لا يفعل سوى ان ب كد الطابع الخارجي هذ «الأساء» 
كا بو كد عجزنا عن معرفة قبقتها . 

خمبة الرجاء الثالثة : صلاتنا بالآخريئ . 

لسنا على صلة ضرورية بالعالم فحسب ؛ بل بالآنخرين ايضاً. آلا 
يتح الشعور الذاتي الى العثور على صفة التاسك التى يدتغيها لنفسه 
عند ما نكو نعل صلة بالآنغرين »سو اءعنطر يق الب امالكر اهية» 
او عنطر بق التعاون9ولكن ما ابعدالأمر عنات يكون كذلك. 
فإن هذه الصلات 6 مهنا كانت واهة تجيرنا على فقدان حربتنا » 
ونحد لسارتر ملاحظة غريبة جداً عن تبادل الأفكار مع الآخرين 
بوساطة اللغة » فقد كتب بقول « إن ظاهرة التعبير نفسها سرقة 
للتفتكير ؛ ما دام التفكير في حاحة الى الاستعانة محر بة التنازل عن 
شخصيته لكي يصبح موضوعاً [ يمكن التعبير عنه ] » . وعلىهذا 
انحو يحق لي ان اقول إن المستمعين الي" بسر قون تفحكيري » 
ويرجع ذلك في اغلب الظن الى الضغط الذي بباشرونه على لي 
يازموني بالتعبير عنه بلغة يستطيعون فهمها . 
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ويزعم « سارتر » في الصفحات التي تعتير جوهرية في هذا 
الكتاب انه بيرهن لنا على اث الثقة التي يوحي بها الحب المتبادل 
فكرة وهمة الى ابعد حد . فهو يعتمد على مبدأ محكن لأنصار 
الب الحض إنكاره عليه وهو : ان الحب يتحصر في إرادة كلمن 
العاقين ان يكون حبوياً من الآآخر ؛و لكن كلا متها لايتطلب 
من عاحية فقط. ان مكوان امو ضع بغنه © بل يتطلب حنه ان به 
أنضاً . وإذت فهو يتطلب سْيئاً لا بعطيه هو نفسه »و لا يستطيع 
ان يعطيه لأنه ببحث لدى الآآخر عن سند بعحز هذأ الأشير ان 
بزوده به . وإذا أردنا ان تعير عن هذا المعنى بعمارة عادية غير 
وجوديةقلنا إن امب ليس إلا نتاج طرفينمن حب الذات ت' يتطلب 
كل منهها إمغلاص الآخر . ولست في حاجة الى ان أطيل احكثر 
من ذلك في عرض تاريخ خببة آمالنا: فإن معرفة الانسان لنفسه» 
ومعرفته للأشاء» و معر فته للأشخاص الائخرين كل ذلك لاستطيع 
ان علا الفراغ الشامل للشعور ( لا هى موجود من أجل ذاته ) . 
وهذه الفلسقة بأسرها تشيه احدى تلك القصص المريعة التي كارف 
حاو لأنصار الأدب الساشر في اواشر القرن التاسع عششر ان 
يتخاوها ؛ ولكنها تريد ان تحدأساسا لنظرياتها فيطبيعة الثر كيب 
الإنساني نفسه » ما يخلع على تشاؤمها تلك اللبجة الزرية الآمرة التي 
يتميز يها هذا المذهب » ولكن هذا ايضاً هو الذي يؤ كد تشيبا 
مع اتحاهات الوقت الحاضر » ذَلِك لأنبا تتفق مع الفلسفة المعاصرة 
في انها لا تعرف سوى الإنسان المحسوس الذي يجمع بين عناصر 
لا يمكن فصم يعضها عن بعض » من جسد وروح وسعور وعالم 


ل 


خارجي ووجود ذاتي ووجود للآخرين . ولم يكن لي أن اضيف 
سْيئاً الى ما تقدم اولا ان المزء الرابع والأخير من كتاب 
« الوجود والعدم »يشير الىما يشبه ان يكوننوعاً من الاتقلاب 
في تفكير م سارتر » اذ نجد فيه انتقالاً من القشاؤم الى نوع غير 
متوقع من البطولة الأخلاقية الروائية . قفي الواقع توجد بالنسبة 
للإنسان بعض القم كفكرة الخير التي ليست شْيكأ سوى الشعور 
حاجة تنقصه . واذن فالإنسان حين ببحث عن القيِ انما يتوق الى 
ان يكون مالم ستطع ان يكرن » والا يحكون ما هو كان 
بالتعل(١)‏ . وهذا التنقص الذي عمكن ان تسمه يعدم التحديد » 
هو الذي بريد ٠‏ سارتر » ان نطلق عليه امم المرية » فنحن دام 
احرار في ان نضطلع بالموقف الذي نوجد فيه » وارت تأخذ على 
عاتقنا مسئولة الالتزام بأمر ما . ومع ذلك فانه يجدر ينا ايف 
نلاحظ طابع الإبهام الذي تنتسم به هذه الأخلاق» على حد تعبير 
السدة م دي بوفوار » عتمحدةء8 عق مسكة الى عرضت فحكره 
و سارتر » عن الأخلاق : لأن الشعور الذاتي لا كن أن يكون 
٠‏ مساوياً لنفسه الا بشرط فراره متها وبقائه دائاً على بعد ما من 
نفسه »ا انه لو حاول ان حدد نفسه بمصير من المصائر أياً كان 
لقفى على نفسه قضاء مبرماً . 





)١(‏ معناها:أن محقق لتفسهما هوعاجزعنه وآلا يقنع بحالته الراهنة. «الترجم» 


١ .‏ ب 
اننا 
غامة. 
اتحاه الفلسفة المعاصرة 


لاريب فى ان تفتتهذا العرض الذي خحصصتهللفلسفةالمعاصرة 
الى موضوعات مختافة جداً » بعد نقصاً فبه 2 ورعا فضل بعض 
الناس ان نقد مهنا عيها ها مسقا لأحذ المذاهب الغددة. 
ومع ذلكفإن هذا العرض في تفتته متفق واتحاه العصر الذي نعيش 
. فيه حيث لم يعد احد يطمم الى إنشاء مذاهب فلسفية عامة يقندر ما 
برعي الىاتباع طرق متببحة في معاطة موضوعاتعددة ومحدودة. 
بيع هله لقاقم الى جع فق دز تدرا االظراغل النفعية وق 
نفس الصورة » وفي التحليل النفسى تتحقق وحدتها في دراسة 
الإنسات الذي لابنظر البه به منجة التطورالعام الطبيعة أو التاريخ» 
يل من حية علاقاته الواقعة ة الماضرة>اي باعشاره جسداً او روحاً 
على صلة بالعالم الذي حيط به » وبالاتخرين > وبالمقيقة العليا » اي 
اما تدرس الإنسان الذي لا يكشثف عن المبادىء والقيم الا قُْ 
التحقيق الفعيلي العم 2« وفي تارب المياة نفسها . 


وهل من فاه ان تند شلال هذه الشارات سديدة 
الاختلاف الى مديحة أساسمة هده النظرية الب تحدد طبسعة الانسان 9 


لل 
يبدو لنا ان ذلك لا يمكن تحقيقه الا اذا عدنا للا الى الوراء . 

قفي القرن الثامن عشر » كانالإنسات يبدو في نظر الفلاسنة » 
على انه طببعة يمكن تشكلبا حسب الإرادة » دون ان يكونله 
تر كيب بخاص به » وكانوا يعتقدون أن العقل الإناني يشبه ان 
يكون نتبجة ومستودعاً من الخواطر الخاريجية الى يتكدس 
بءضها فوق بعض » وكان من الممكن أن يعتقد هؤلاء الفلاسفة » 
ومخاصة '« هلفسيوس » اننا نستطيع تغبير الإنسان تبعاً لإرادتنا 
بأن نفرض توجبهاً معيناً على ضر وب التأثير التي تأتيه من اخارج. 
ومع ذلك فانهم كانوا يقابلون بين هذا الإنسان الذي ألقي به في 
غمرات الطببعة » وبين إنسان عام » هو إنسان الثورة الفرنسة 
الذي لا تقف -حقوقه عند حد » أو ذلك الإنسان الذي يعفه لنا 
مذهب النقد لدى « كانت » بأن ضميره على قوانينه على الطببعة » 
ويتلقى بدوره قوانين العقل العملى . لكن فيا بين الانسان الذي 
حدده المذهب الماديويين الانسان ااعام الجرد الذي كان يتصوده 
القائون بالثورة تتفي سمات الإنسان الواقعمي » اي ذلك الانسان 
الذي دشقي في الحياة » والذي يلقىانواع الصعاب أو العون في 
بيثنه الطبيعية او الاجاعية. 

اما القرن التاسع عشر فهو الذي خرج علينا يفكرة التطور 
وفكرة البثة . فقد حاولت الفلسفة في ذلك العصر ان تفهم حقيقة 
الإنسان» وذلك بتحديد موضعه بينالماضى والمستقبل في سلسلةمن 
انطور العام الذي يعد لمظةحاضرة فيها» يا حاولت ان تدجديكل 


١١ 


موأهبه الماديةوا معنوية في النطاقالعام للوجود . وقد تشكات هذه 
الفلسفة يصور مختلفة جداً: فعند وا وجستكونت » نرىانما تبدوفي 
صورة قلسفةالتاريخ والتكبن بالمستقبل #وعتد د هيجل» تتنشكل 
بصورة المدل التي ترى فيها كيف تنثأ حة حققة الانسات سُتافشئاً 
يكل تفاصلها المعقدة » طيقاً للغرورات العقلية » بالانتقال من 
المجرد الى الحدد بالذات . وقىي حين ان المذهب المادي كان يترك 
الإنسات لي تحى خصائصه ف الأسّاء الخارحة نتحد ان هذه الفلسفة 
تجعله عبد لتطور ليس له عليه اي ملطان ؛ اما فلسةة التطور » 
في اسّد صورها ذيوعاً لدى العامة » ونعنى بها فلسفة التطور عند 
«سينسر» فإنها أدت إلى نشأة تلك القكرة الوهسة اقطيرة القائلة 
بوجود تقدم مطرد في الزيادة » وبأن الحاضر خير من الماخي 
بالفرورة . 

و أياً كان الأمر فإنا نجد خلال القر نينالتاس ع عشر والثامنعشير » 
نوعاً من التضاد.الواضح بين هذه النظريات الفلخية وبين الحقيقة 
البدييية المية للإنسان . وهذا هو السبب الذي أدى في نباية القرن 
التاسع عشر الى نشأة رد الفعل العنيف الذي يتهبلى في مذهب 
الذراة لع[ الب رحماتة تيه | )١(‏ عند « -جييس » وووروق وألى_ ذهب 
الإنساني عند ورسلر» «ونائك؟ الاتحليزي, فكلاهما يعتقد انهناك 
نوعاً من المكثافة لاحظات عير ف حاة الإنسان . وها لا 
يدخلان تذ كر المرء للهاضي او تكنهنه بالمستقبل في حسابها إلا 


)١(‏ عتم تأمسعومم 


ادال 


لح وتعرة شاط عل عال ا ريتك إرتواط لمن 301 تر 
والتكون,ا الا تالنفسسة الراهنة . فها لا دمتشطان حقنقةالإنسان 
كالو كانت موضوعاً للبحث النظري الحرد ؛ واما يجريات تجارييها 
على الإنسان ويجعلانه موضعاً للامتحان . وفى حوالي هذا العصر 
نفسه أنغذ المذهب الروحي لدى «برجسون» بتجه ايضاً تحوالنظرة 
الموضوعبة 6 فبو لا يتم إنشاء مذهب نظري تجرد » بل اول 
قبل أن بتو سع في التحارب » وهو يرى أن الحدس زممنائسام1 ) 
نوع من التتجرية » وإن كانت هذه التحر رية موجبة من غير سك 
توجبها عا لفاًالتوحيهالألو ف» لكنها لست اقل منه همة ة أو وقناء 
وعندما بتكام «يبرجسو نء عن التطور ند ان فكر ته مختلقة عن 
ف و مد ؛ لأدالامر هنا ليس بصدد انون عام اهتدى 
اله عاماء الطبيعة » وانا بصدد صيرورة بدي اليها المرء بالتعمق في 
تأمل الشعور نفسه . 

ففن الواجب ان نبحث عن متبع الفلسفة المعاصرة في هذه 
المركة القوية نحو الأمور الواقعية ( وهذا هو عنوات كتاب قم 
السد جان فال )١(‏ ولس معن ذلك ان هذه الفلسفة لى تسر 
في اي اتجاه آتغر من تلك الاتجاهات التي اشرت اليا من 
قبل ؛ ومهها كات مقدار ما ندين به لهذه الاتحاهات هما لا سكفيه 
ان هذه الاتجاهات الاخيرة قد اسدل علمها ستار النسان ف الوفت 





)0030( أء عدم 16 دع عدن أوسعصة أسعسع عدوا 


أتجاهات القلفة »١<‏ 


ل 


الماضر أو اصبحت موضعاً للتقد» وذلك على الرغم من بعث فلسفة 
«هسحل » الي كانت العدو الأكير لها . والواقع اتنا نحد فى هذه 
الا تجاهات التي صحبت مطلع القرن العشرين ور بالانتتصار » 
وهو سُعور يعد غريباً جح داً في عصرنا الراهن » م تجد فيها في 
الوقت نفسه تسيط_] للأساوب الفلسفي الذي كاتف يصل الى 
مر احلة يثراك ناكل المصطلحات اللغوية الى ابتدعتها الفلسفات 
السايقة على اعتار انا ممطلحات غير بحدية بل ضارة ٠‏ وف هذه 
الناحية ايضاً تحد ان عصرنا لم بعد يمل الى هذه المصطلحات على 
الرغ من ظهور مؤّلفات عديدة غامضة تفيض بالمصطلحات الفنئة . 
ومع ذلك نرى ان عصرنا قد احتفظ بالمشكلة الواقعيةالإنسان » 
واتخذها حوراً التقكير الفلسفي مع رفضه للتحليل الذي يبحث عن 
العناصر الأو لية »و شفل عن اللقيقة لمر كبة الطببعة ة الإنسائية » وهو 
التحليل الذي يقوم به « تين » مثلا 4 كذلك ند انعصرنا برفض 
النظريات التركبية الكبرى » كنظرية « كونت »أو «هيجل». 
فنحن نرى الآن أن التحليل يصطدم بالحقائق الواقعية التي لا مكن 
فصل عناصرها الأولية بعضها عن بعض دون القضاء عليبا »ويذلك 
حتفظ عصرنا كثير من الشعور بأصالة الكائنات»وهوهذا الشعور 
الذي لا عكن فصله عن فلسفة « برحسونت » . 

م ل عت في 
اوائل القرن اطالي ؟ ستتضمن اجابتي على هذا السؤال تحديد 
خخائص هذا العصر » ويحدر ينا الالتفات .ألى هذا التضاد : فى 
المواطن التي لا يرى فيها «١‏ برحسون » إلا اتصالا قط كارة . 
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المتكرون في بدء القرن العشرين يرون انها نقط اتقصال » وفي 
الوقت الذي كان يعتقد فيه « برجسون » ان عدم الاتصال بين 
صور الموجودات تتبحة اوجبة نظر تنبني على اسالمينا العملة تأ ثير 
ق الأشاء »وأن مبمة الفلسفة تتحصر في إعادةهذا الاتصال المقيقي 
بين الاساء 3 تقول في هذا الوقت نفسه كانت الفلسقة فيدءالقرت 
العشزين تصطدم داماً بضروب من الانفصال تك بأنه لا مكن 
اجشازها . وفقي حين أن الدافع الرئسي لفلسفة و ير حصسوردل »6 
1م اا 
تحد ا تالفكرةالموجبة لفلاسفتنا هي فكر 5 التر كيب والاستقر 
ويشبد بذلك جميع المشا كل التي تكايت عنبا . 

واذا عن افتسنا استعارة من عل الطيعة ‏ بشرط ان نهم 
جيدا أنها لست سوى استعارة ‏ قلناإن جمبع هذه النظر بات تح 
مصفة عامة الى نقطة واحدة : فنحن لا نعتقد أن الثعور وعاء 
مغلق توجد فيه الظواهر الشعورية يا لو كانت سجينة ؟ بل يشبه 
الغءور ان يكون قطباً له قطب يقابل » وهو اما العالم الارجي 
واما سُعور الآنغرين واما الحققة العليا » وذلك تبعاً لاختلاف 
. التراكيب المثار اليها . وفي استطاعتي ان اضيف الى تلك الأمثلة 
لني شريتها أمثلة عديدة اخرى . ولسيع لي القارىء ارت أنواه 
ايضاً بالبحوث القيمة التي قام بها السبددباليارد» 4ممنادط فيدراسته 
للتتكير الضمني في الإدراك المي البصري )١(‏ فبناء على الآراء 





فق ره العدكام مم تادرة عتمم غ مالعتامسة مؤدمعط ملعقتلوط .1 
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التقليديةفي في علٍالنفس كان يْظن ان الإنسان يكتسيهذا الإدراك 
يفضلالتّرابط نان عد #صول حسة . لكن السمد «باليار» سن نا 
بتجاريه البارعة » كيف يتم هذا الإدراك ينوع من التفكير 
الضمن الذي بعد فيه كل من الإإحساس والشي يء أخارجي شرطأً في 
الآخر يا لو كانا قطبين يتوقف احدهما على الآخر . 

واذا اردت الاستطراد في ببأن هذه الاستعارة فلى ان اذ كر 
هنا كلمة عمقة الدلالة لأحد كيار المفكرين في عصرنا وهو « بول 
قاليري » عندما يتحدث فى كتابه د بعض تأملات لمسو تست » 
[عانه ] عن « هذا النوع من النم#ال الذي سيطر على هذه 
الظواهر الشّعورية من صور ومعان » والذي لولاه لما كانت هذم 
الظواهر سوى مر كباتاي تكوينا ماثلا لكل انواعالمر كبات» . 
وما اننا ترى - في المجال الكبربي الذي ينشأ في حامض سبب 
التنار الذي يمر من القطب السالب الى القطب الموجب ‏ 
الكبارب تتوزع حسب الصدفة في السائل » وان بعضها بتحه نحو 
القطب السالب و بعضها نحو القطب الموجب »> وذلك تبعاً بع 
الركبيات المسكنة » -كذلك الأمر فيا يتصل بتر كيبات الكا 
الإنساني » فانها تشبه ان تكون الات للقوى التي تنظم العناصر 
الي تقع في منطقة تأثيرها فتوجبها نحو غابات محددة . 

وفيا وراء هذه الجالات لا يجتوي الدعور الا على د هذه 
الفضلات الانتاجية» يا سميها والدوس هكسلى 6نزه!ءدنة 5دده414 
في كتاب حديث له » وتلك هي احلام البقظة العابرة التي يصفها 
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بأنها د تغيرات وم ركبات عقلية تنثأ عندما يؤدي الشثعور وظيفته 
حسوا تقضي به الصدفة )١(‏ 3 1 1 

والفلسفة الخديئة تعزل حالات القوى هذه وتدرسبا » وهذا 
هو منبع ممة أسخيرة لفلسفتنا المعاصرة » تلك السمة التي أسير لحا في 
نهاية هذا البحث » وأعني ببا طابع التعدد » ولا أريد به التعدد يم 
كات يذهب إلمه اصحاب فكرة الذرة فيا مفى » بل التعدد الذي 
يذهب اليه مثلا مفكر مثل السيد « باشلارد » » والذي يدفعنا 
بالأحرى الى التفكير في تفرتة ارسطو بين الصور . 

وأستنتج من ذلك ان التفكير الفلسقي اذا كان عميقاً ( دمن 
الأكيد ان ذلك درس يحب ات بعه النميع ) فإنه بتحه اتجاها 
مقاداً للفكرة السطحية التي تحاول ارجاع المركيات الى عناصرها 
الأولة » وهو برسدنا الى ان الفيلسوف لا مخلق سْيئاً ابتداء من 
يعض المبادىء الحردة . فالفضل الذي ينسب الى تفكيرنا المعاصر 
وغ ها تكتنقه من كثير من ألوان الصعاب والغموض > هو أنه 
أخد يكين تدرا واضحاً بوحود ذلك الشرط الموهري الفلسفة 

ملاحظظلة أبغيرة : 

كنت قد انتهبت من هدا الكتاب منذ زمن عندما اطاعمتعلى 
كتاب و ألبرتبيرار» فسماعسظ ختوطلة «من عم النفس الىالفلسقة (؟) 
وقد جاء هذا الكتابيؤ كدو جبة نظر يفي الاتجادالعام لاقلسفة »ذلك 
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لأنه برى!ا ستيحالة دراسة ظواهر الشعور مستقلة عنالعالم ا-ثارجي > 
ولس هذا هو كل شيء » قان تطبيقه العام لفكرة المجال على كل 
من العام الروحي والعالم المادي يتفق اما ويصفة خاصة » مع 
أحدى النتائيم الي أوحى الى بها نص قرأته لفاليري . فانه كتب 
عناسية الخال الطببعي : وان الجاللم , بسكا في ذاته » لكنه جموعة 
من العلاقات الي توحد بين بعض القوى المضبوطة » وسسحل الخال 
شيا خشيناً مان الجوهر » ( ص 106 ) > وهذا فو السيب في 
أنا نستطيع الكلام ايضاً عن جال نفسي © ونريه به سلو كا 
منظماً يتألف من تيارمن الك ركات والصود التي يوحهها احدالميول. 
ومثل هذه المحالات هي الظواهر الأولة التى لا يمكن التفرقة بين 
عناصرها الأولة الا من الوجهة النظربة الجردة . واذن فارها كان 
الجال هو اللقيقة الكوتية التي تسمو على التفرقة بين المادة والعقل . 


ملاحظات عامة 1 ون دو سين ل ل لمر ل جو 
الفصل الثاني 
القاسفة في مطلع القريدكف العشيرين عم ا 2 


الفصل الثالث 


منهج جديد : عل الظواهر [ الفيتومنولوجا ] . 


الفصل الوابع 


على نفس جديد » عم نفس الصورة [ المشتالت ] . 


الفصل اظامسى 


نظرية جديدة في عم التشى : التسليل اللقسي . 


الفصل السادس 


الانسات () : الانسارة من الوجهة التاريخة . 


»اله #0 له اه 0ه اه اسه ا« له #0 


0 


أن 


6 


صدددة 


القصل الثامن 

الانسان (م) : الاتسارل والققة العليا . . . . 48 
الفصل التاسع 

الفلسفة والأخلاق : الأشلاق الواقعة ا 
الفصل العاشر 

القم ممت مني وتيود لل ورشية وري حال اود رح لجنا ا 


نقد الميادىء ولو ل الو يع ا و مالا ع ل ب ل 
الفصل الثاني عشسر 
مه المدهب المادي الحدلي و قا انعد وا" يصوأ رامد ا “ك5 
/ : الفصل الثالك سو 
ته الوجودية والعااعاوا.ة ا .اه .ا .او ا .ا او الى ص1 ل الى ١‏ 
الفصل الرايع عثعر 


مه خاعة : أنجاه الفلسفة المعاصرة عكر عند ماوق ماي ان حو انق ميق ١٠‏ 


صدر م نكتب العلوم الانسانية في مجموعة الآلف كتاب 


( احتاع »اقتصاد» تربية » عم نفس »تاريخ وتراجم» جغوافيا» 
وحلات » دين » سساسة » فلسفة »قانون » معارف عامة» 


و - تفسير القرآن 

ب - حضارة الاسلام : تأليف جوستاف جر ويتبام 

س - الفكر الخو الد : تأليف مولاي جمد على 

- اتجاهات الفلسفة المعاصرة : تأليف اميل بره 

ه - البوليس والكشفعن الرعةاليوم :تأليف ريجنالد موريس 
؟ - سكتلنديارد : تألئف سير هارولد ستكوت ١‏ 
ب أللياة العامة اليونائية : تأليف .١.١‏ زمون 

م - فلسفة الخير : تأليف لويس و كنسن 

- رجال ذللوا الصحراء : تأليف رتثي كو لدر 
حركات الشباب : للصاغ الد كتور مد فتحي 

9 بلاد ما بين النبرين : تأليف . ل . فيلابورت 

9 بسمرك : تأليف اميل لدفيج 

سو آثار حضارة الفراعنة : تأليف تحرم كال 

الماة الناجحة : تأليف ارسئاس تشمسر 


هم كيف قرأ الجريدة : يأليف أدجاد ديل 

5 المماة البومية ف مصر القدعة . تألليف الن سورتر ١ش‏ 
بو - الديانات فى افر يقنا السوداء : تألئف ه . ديشات 
برو - الطفقل من الخامسة الى العاشرة : تأليف أنولد جزل 
9 - علم نفسك الاقتصاد : تأللف س . أيفلين توماس 
٠‏ تاريت ال ملاحة : تألف ١‏ . تومازي 

و« تاريخ العالى من 1414 .40( : تأليف دافيد تومسون 
سوب _ حو جتمع أفضل : تأليف برترائند رسل 

م - الاحلام والطمنس : تأليف فرويد 

وبا تاريخ طابع البريد : يوجات فايبه 

دم« تاريخ الجبوش 5 تأليف حورج كاستلان 


لكل كتاب رقبان. الاول: الر العامويدل على رم الكتاب 
في السلسلةوهو مكتوب على الصحائف الأولى وعلى كع الكتاب » 
بين امم الكتاب وامم المؤلف . * 
داثاي. ال اخاص ويدل على دم للكتاب منحيتإلموضوع 
وهو مكتوب على الغلاف عند اسفل الكعب . 
والمجموعة كلها مقسمة الى اربعة موضوعات رئيسية لكل منها 
لون خاص 
وذو الأدب ( اخضر ) ويشمل :.الأدب العام 4 تاريخ الأدب 6 
التقد » الثعر » القصص 
٠‏ - العلوم ( أزرق ) وتشمل : الزراعة»الصناعة »الطب الكيمياء 
القلك » الميوان 4 الرياضات 
-3 العاوم الانسانية (أحمر) وتشمل :الاجتّاع » الاقتصاد »> التربية 
علم اتنس » التاريخ والتراجم 
المغر أفنا:» الرحلات » الدئن » 
الساسة > الفلسقة » القانون » 
المعارف العامة . 
؛ ‏ الفنون ( بنتّي ) وتشمل : الاذاعة »التصوير »الرسم»المسرح 
الموسقى » ألرياضة البدنة . 


ونيد 


للمتتسروالطتاعة وَالسَورز 
نزوت مه لينارت 
» شارع عبد الءزيز ‏ القاهرة ‏ تلفون 47٠1١‏ 
أسثر: كت مع ادارة الثقافة العامة بوزارة الئربسة والتعلم عصر 
في نشر الكتب الآتة هن مشروع الالف كتاب 
١‏ اتجاهات الفلسفة المعاصرة تألئف اميل بريه 
قله الى العرسة : دكتور مود قامم 
رأجعه د كتور محمد القصاص 
+ - منزل الاموات تأليف فيودور دستويفسى 
ثقله الى العربية : عباس حافظ ‏ راجعه : مود مود 
“8# كفاحج مسمربحية تألف جوت جوازودث 
نقلها الى العرسة : داود ا 
راجعها : عبد أأءخا ظليم درو سس 


انتهى طيم هذا الكتاب على 
مطايم دار اللكشاف للتمر والطباعة 
والتوزيم في النالك من ذي القعدة 
هنم ١‏ الموافق قي ١8‏ حزيران ١555‏ 


اهداف هذه الحموعة 


عع ‏ كو بن نيه عربية متكامقه ء بحب الغارى: العرني قيها كل 
ها هو بيحاجه اليه من العاومانة: قى سنى الوضوصات 1 
ممروضه عرف!؛ سهلا ؛ شعيله القارىء» العادي »© زيجسد 
فيه المتخماصي الحذائق والتظار نات والاراء مبسوطة يكاب 
الدقم + صمسية عم آخَر عا وعدل اليه العلم ي ناك 
اأوضوعات , 

جد لتر هذه الكاليد فى ارسع نطاق ممكن ١‏ وذلك يتشقيقن 
اليعر قدن الامكان ؛ واسراك أكبر معدد من الاأسرين ق 
تشرهآ الى 

جه النووض بالكنابد العربي من حيت السكل واأوتسوع , 

3 تشمجميع عادج أقتناء الكتب وقراءتواً . 

نه الإفادة بصورة عملبة من عتوود الملماء والادباء ق تي 

ٍ الاممر » باناسة الفرصة امام القارىء العسربي للاطلاع 

: الواسم على مآ عندهم , 

: بد افساح امجال امتم الشسباب الطامح الى الاشتضسال بالعام 
0 رالاديد للدد.أهمة يصورة ابحابية فى الخوفة الملميسة 
والادبية , 

0-7 د تشرجيح الئاشربن فى مصر والدول الشقيقة على الاقبال على 

١‏ نثر كنب العام والثقافة العالمية 2 ونعويفهم نموبها 

مجرط , 

ْ نيه «حجدبد النضاط الفكري فى المالم العربي عن طردق الكتب : 
القيمة التي تحمل البه العلم والعرفة , 1 
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